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يحتل سؤال الهوية اليوم مكانة الصدارة في الحراك السياسي الاجتماعي 
الثقافي الذي يعيشه العالم المعاصر, ويكتسب هذا السؤال حساسية خاصة 
في الثقافة العربية الإسلامية نتيجة للخصوصيات التاريخية والحضارية. وتبعاً 
لمترتنات السياسة الدولية والمتغيرات: الغالمية. 


ومع أن هذا السؤال ذو طبيعة نظرية مجردة, إلا أن إفرازاته تبدو واضحة 
في متناقضات- العصر السياسية: والفكونةء. وفي تاين .الانفاظ الثقافية 
والسلوكية للناس داخل البيئة الثقافية الواحدة. 


على الى الا سى تطالعناوسائل الاقام رك هال من الأخبار 
والتحليلات التي تنحدت عن العولمة, والصراع الحضاري. ومحاولات أمركة 
العالم. وإلغاء التفايز والخصوضية الحضارية والتاريخية للمجتمعات. المختلفة, 
كما يحتدم النقاش اليوم حول ما يسمى بظاهرة (الإرهاب). ومحاولات بعض 
المفكرين والسسا سفن :دي العف دو فا الها )رلك ال لاسا فين 
وتعاليمه, وما يترتب على ذلك من دعوات إلى تجفيف منابع الإرهاب وذلك من 
خلال تغيير المناهج الدراسية العامة وتعديل التعليم الدنتي: بل بضل الأمز في 
بض ال حجان إلى الدع إلى تت يعض الات فن العران الكريم البق رى 
النعض أنها تحرض على انبل الغاتها: 


جهة جهة أخرى نرى الصراع يحتدم في مجتمعنا حول طبيعة النظام 
الاجتماعي والسناسى: فهتاك: .من بدعة إلى تطبيق الديمفراطية البرلمانية 
لأنها هن النظام الذي يحقق. العدالة والحريات». وهناك من يدعو إلى نظام 
الحكم- الإسلامي وتطبيق الشتربعة: وهتاك. من يذافع عن. الذولة القطرية: 
واخرون ينادون بالدولة القومية, كذلك يحتدم الصراع حول مفاهيم مركزية 
عديدة, منها 2 ا - موضوع حقوق الإنسان وحقوق المرأة والعلاقات الأسرية 
والقيم الاجتماعية وغيرها. 
الحقيقة أن هذه القضايا جميعها وكثير غيرهاء له ارتباط مباشر, قريب أو 
م ون بن E‏ نا واو ا لعي قير والقيم 
وبا ا الاجر إنها موجعية: التغريى: وحوات لال في عاد الأهمية 
حول تعريف الذات وتحديدها. لذلك فإن مفهوم الو يشكل مقهوما مركزياً 


تظح أن نط من خلال علق ساحة المقفيراكه الفكرية. والسياسة 
والاجتماعية برؤية شمولية متكاملة. 

إن إشكالية الهوية, كقضية اجتماعية ثقافية, هي إشكالية حديثة التبلور في 
الفكر الإسلامي والفكر العالمي على السواء, فقد كان سؤال الهوية في الفكر 
الإسلامي سؤالاً فلسفياً ينتمي إلى المنطق والميتافيزيقا دون السياسة أو 
الشأن العام. إن المتغيرات الدولية في العقود الأخيرة؛ السياسية منها 
والحضارية, التي تسوق الشعوب والحضار ات نحو نموذج واحد يلغي الفروق 
رتخاورها قد ودعت OT‏ الدات وأشكال التفر عن عن الآخر إلى أقصى 
مدى ممكن. لذلك فإن طرح هذه الإشكالية النظرية لليحث والتداول في 
الفكر الاشلافى الحدرت هود إلى ال الارن ددا حجنت يدانا نال 
مجموعة من الكتب والدراسات التي تعالج إشكالية الهوية في الفكر العربي 
المعاصي لك »ذلك لا يفني أن هذه الانكالية هي ولد القن ال ري 
فقط: بل هئ غود في حذورها إلي لحظة تشكل الفكر الغرني المعاضرء ذلك 
أن هذا الف مك طروت تفات التاريعية :قد .ولد رهد ا سوال دوا 
بإدراك الذات وإدراك الآخر وعلاقة الذاتٍ بالآخر, وهذا ما يجعل من سؤال 
الهوية سالا مركريا تقدم منطورا واسعا لر تة الفكن الغردي الحديث :وف 
مراحل تطوره المختلفة واتجاهاته المتباينة التي تتباين من حيث الجوهر؛ في 
000 من الهوية وتجليات هذا الموقف, وفي إدراكها لذاتها وللعالم من 
حولها. 


الحيقة ال تيئ لال القوية في الف الي الشخاضر تحدة مروا 
لدى المفكرين القوميين الذين انشغلوا في محاولاتهم لتحديد مضمون الهوية 
القومية العربية لتكون. يديا للهؤية الإسلامية, أولا “لشرين ذعواتهم إلى 
الانفصال عن الذولة الغثمانية:.وترك فكرة الدولة القائمة على أساس ذيني 
وإنشائها على أساس قومي, كما نجد ذلك واضحاً لدى ساطع الحصري. وثاني: 
عابسنسب الذكر الف في القن الحو .كما تحد ذلك عند فيضيل عفلق 
وز كى الأرسوريء لكننا لن تتوقف امام مفهوم الهوية القؤمية إلا بالقدر الذى 
تفرضه الد ر اسه لاا لنست مجال تنا هذا 


كدلك» لن توفف أمام :مفهوة. الهوتة .ناغنى الفلسفن. أ المتظفن 
البخت. أو بالمعنى النفسي المرتبط بمراحل نمو الفرد وتكون الهوية الفردية 
أو الاختماعية لان البحث ف مهوم الهدئة: فى انات الخركة الثقافية 
العربية الإسلامية الحديثة والمعاصرة. 


لعد عفدا قي .هذه الدراسة إلى تقذيم رنف نظررف المفهوم : الهوبة وما 
تعلق به :قن فاش "تظرية خرف الروت الخضازيد- والدعوات التفرسية 


وخطاب الهوية الخالصة وغيرها من متعلقات البحث النظرية في سياق الفصل 
الأول الذي أسميناه " في سؤال الهوية ومتعلقاته النظرية". 


أما الفصل الثاني فسوف نطل من خلاله على السياق التاريخي لنشأة هذا 
السؤال في الفكر الإسلامي الحديث, وتطوره عبر مراحل الفكر العربي 
وتباراته خلال القوين الاحيرين وقد اسما سوال الهوية بين فويين ٠"‏ 

أما الفصل الثالث فإننا نتعرض فيه إلى سؤال الهوبة في ظل الول و 
الجضاوية الإسلامية بين العا لمية م 


ونود الإشارة إلى أننا سعينا إلى أن نقدم رؤية إسلامية لموضوع الهوية, 
بمعنى أننا ننطلق من المحددات العامة للثقافة الإسلامية التي تشكل بالنسبة 
e‏ من lS‏ ا وسعينا بشكل 5 إلى تقديم الو وء م من 
خلال رؤية حضارية تشكل باعتقادنا السياق الأمثل والأشمل لمعالجة هذا 
الموضوع. 


الفصل الأولفي سؤال الهوية ومتعلقاته النظرية 


والعربي الحديت. لك یات النطلرية قد کون EE‏ 
في الواقع: كما أن أشكال التغبير عته قد اختلفت لدى ممقلي. التياز القومي 
عما هو لدف العبار الإسلافيء ورا يكون للتطورات التي عصفت بالعالم هنذ 
تسعتيات القون العشرين إلى يومنا هذاء أثر في غر محتوى .هذا التعؤال 
وطبيعتة: وفي تحولة إلى واحد من أهم أسئلة المرحلة: 

أن التغيرات العالمية السريعة خلال العقدين'الماضي والحالي: وما ترتت 
على هذه التغيرات من نتائج في الساحة الثقافية, أدخل في مجال التداول 
الإعلامي والثقافي مجموعة من المصطلحات الجديدة غير المحددة تحديداً 
دقيقاً من حيث المعنى والدلالة. من هذه المصطلحات وربما أبرزهاء مصطلح 
الإرهات. .ونضيف إلبه أيضاً الأصولية: والعالمية والإقليمية. والانفتاح والهوية 
وضراع الحضارات وحوار الخضارات, وغيرها من الفضطلحات: لذلك ترىئ أن 
من المناسب في بداية هذه الدراسة ان نوضح ما نقصده بالهوية حتى يتبين لنا 
معنق تنتؤال الهوية وكيق تتدى هذا السؤال في الفكر الإسلامي المعاصر. 

كثيراً ما يستخدم مفهوم الهوية في الدراسات النفسية عند الحديث عن 
مزاخل نهو الشخصي .وتطورهاء وهال العذرد من النظريات التى تتحدت فقن 


ترات دوعو امل تكون الهوية الفرفية على العيفيف التقمي الاجتما عي[ 1]. 
وفي هذا السياق يمكننا أن نعطي تعريفاً للهوية مفاده أن الهوية هي: او 
فلات التكامل الفعرقيف ولكن. لا يمك لعتل هذه المفنطوفة أن 0 

غير الوخود ها لم يكن هناك شيع ما خطها و خدها ومعاهاء وتمتل ذلك في 
ارو الذاحلية التي تتطوى على خاضة الإحساش بالهوية والشعور بها. 

فالاخساشن. الهوية. مركب من المشاعر الماذية: :ومركب: من. مشاعر 
الاتتماء والتكامل وال حسناس بالاستمزاريه الرسية والتوم والقيم والاستقلال 
والثقة بالتفسن والأخشاس بالوجوة"[2]. 


واما'في غلم التضنين :الأسفاعيفإن: الدراسات فن .محال الهوية. تعد 
فراسات حديثة خدا وقى طور التبلون ققد :طون الباخثان في. علخ النفسن 
الاجتماعي (تاجفيل) و(ترنر) (1979) نظرية الهوية الاجتماعية لدراسة العلاقات 
المفاهيم التي ا العلاقات بين الجماعة مثل التصنيف ) 000000 
والتنميط ) Stereotyping‏ ( والتعصب ) Prejudice‏ 1 وبرى ترنر أن هناك نوعين من 
نظرية الهوية الاجتماعية. نظرية العلاقات بين الجماعات, وتهتم بتحليل 
الصراع والتغير الإيجابي للجماعة الداخلية والتركيز على حاجة الأفراد للتميز 
الإيجابي لجماعتهم الداخلية مقارنة بغيرها من الجماعات الخارجية من أجل 
تحقيق هوية اجتماعية إيجابية, والنظرية الأخرى هي نظرية تصنيف الذات. 
وهذه التظربات التي نشات في جامعة بويستول البريطانية كان لها امتداداتها 
في الدراسات التي تطورت حول الهوية في التسعينيات في دول أورنا وَأمَرْيكا 


LOIS US dl 
أما في السياقات الثقافية العامة فإننا نجد أن معظم الدراسات الحديثة‎ 
التق قالح فوضوع الهونة سكد إلى التفريق المستتمة من معدن الهوية في‎ 
الإنجليزية, و‎ ( Identity ). الاصطلاح الغربي لهذه الكلمة والذي هو ترجمة لكلمة‎ 
الفرنسية والتي تعني مطابقة الشيء لنفسه او لمثیله. بما تمثله هذه‎ ( Identite 
المطابقة: .في السياق التناسى والاجتها عي من إبراز للفكونات التازيخية‎ 

والحخضارية: 

إن لمفهوم الهوية وا متعددة: وله كذلك أبعاد متعددة و 
ا وهناك إضافة إليه هويات فرعية متمثلة ی E‏ انتماءات فرعية 
وثانوية, كالانتماء القومي أو الانتماء القبلي أو الانتماء الطائفي أو الأسرى أو 
المتاطقي: ( دة . إلى «مفطفة .ما ”وقد تين الأولويات“قتضية االانتماءات 
الفرعية مركزية اة 

مفهوم الهوية إذن مفهوم متعدد الأبعاد ومتراكت ومتخرك ويمكن تلمعيية 
في مستويات مختلفة من أشكال الوجود الاجتماعي للبشر. لكننا في بحثنا نود 
التركيز على مستوى أساسي هو لسوت الحضاري ودور الهوية في البنية 
الأعمق لتجلي الهوية في ا الشعوب: :وهو المستوت ا متصورا ولا 
في عالمنا المعاصر 


مفهوم الهوية في الفكر الفلسفي 


للوصول إلى معنى الهوية ودورها على المستوى الحضاري لا بد من 
العودة اضلا إلى معناها الفلسفي, ذلك أن مفهوم الهوية هو مفهوم فلسفي 
أصلاً. ولا يمكن تلمس المعاني العميقة لهذا المفهوم إلا بالعودة به إلى سياقه 
الأصلي الذي نشأ فيه. 


إن موضوع الفلسفة الأولى - كما خدد أرسطو - هو الوجود: فالؤجود بما 
هو موجود أو الوجود إلثابت أو الجوهر هو موضوع الفلسفة الأولى[4]. 
فالوجود قد يكون عرضياً وهو ليس موضوع هذا العلم, أما الوجود الثابت الذي 
هو الجوهر قهو الأحق باسح الوجود: أما'بافي الفقولات التسع فإنما هي أخوال 
تعرض للجوهر| 5]. 


الجوهر إما أن يكون ذاتاً تدل علي جزئي موجود في الواقع التجريبي 
(رجل) أو (شحرة): واما أن تكوؤن فقهوها مجرداً كقولنا: «إنسان». 

والحقيقة أن هذا المبحث من أدق المباحث في تاريخ الفلسفة وأطولها, 
ما يهمنا تأكيده هنا هو أن الوجود الثابت أو الجوهر, الذي هو موضوع الفلسفة 
الأولى. هو كذلك لأنه يشير إلى ما تصن استمرار ما هو واحد فى ذاتةه أو 
بقاءه, في ما وراء تغيراته أو تجلياته الكثيرة والمختلفة, وبذلك يكون الوجود 
الذي هو للجوهر يعبر أولاً عن كونه هوية . 

إن مفهوم الهوية عند الفلاسفة المسلمين يوضح هذا البعد بطريقة واضحة 
وجلية. فقد اوضح الفارابي هذه الصلة في قوله: إن الهوية هي كلمة اشتقها 
العرب من (الهو) لينقلوا بواسطتها المعنى الذي تؤديه كلمة (استين) باليونانية, 
أى فعل الكينونة في اللغات الهندواوربية الذى يربط بين الموضوع والمحمول: 
ثم عدلوا عنها ووضعوا كلمة (الموجود) مكان ال (هو) الوه مكان (الهوية) 
|16 

كذلك نجد ابن رشد لا يفرق في حديثه بين معنى الوجود والهوية فيقول: 
"وإذ قد تبين أن اسم الوجود يقال على أجناس المقولات, فبين أن الأول الذي 
ينطبق عليه من هذه اسم الموجود والهوية بإطلاق هو الشيء الذي يجاب به 
في جواب ما هو هذا الشخص المشار إليه القائم بذاته. وهذا السؤال هو سؤال 
عن الجوهر ودليل عليه"[7]. 


قد يبدو لقارئ اليوم ممن اعتاد على الاستخدام الصحفي لمفهوم الهوية 
هذا التداحل في العفاهيم:غرنباء لكنة الأصل الفلسفي: للمفهوم: وسوف نعود 
إلى هذا التداخل بين مفهوم. القورة والودود لاحفاء لقنا ترد أن درج في 
استعراض مفهوم الهوية عند فلاسفة المسلمين ومتكلميهم. 

افق الفلاسفة العرب كله (الهونة) خن الضشين رهو) التكون مضظلح] 
فلسفيا يدل على ما به يكون الشيء هو نفسه. وقد اوردوا مجموعة من 
التعريفات للدلالة على هذا المعنى. 

يقول الفارابي: «هوية الشيء وعينيته وتشخصه وخحصوصيته ووجوده 
المنفرد له كل واحد. وقولنا اله هو إشارة إلى هويته وخحصوصيته ووجوده 
المنفرد له الذي لا يقع فيه اشتراك»[8]. 

أما الجرجاني فهو يميز في كتابه (التعريفات) بين الماهية والهوية 
جواب ب ما هو يسمى: ماهية, ومن حيث نبوته في الخارع؛ يسمى حقيقة, ومن 
حيث امتيازه عن الأغيار: هوية2, ومن حيث حمل اللوازم له: ذاتا, ومن حيث 
فط من الل تذلو اومن خت أنه مل للخوا دف «خوهر 911 ]. 

وبضيف أبو البقاء الكفوي في كلياته قائلاً: «ما به الشيء هو هو يسمى 
ماهية إذا كان كلياً كماهية الإنسان. وهوية إذا كان جزئياً. كحقيقة زيد»[10]. 


فهكذا. وتبعا للتعريفات الواردة. «يمكن أن نقرر إذن ان معنى (الهوية) 
في الاصطلاح الفلسفي القديم قد استقر ليدل على ما به الشيء هو هو 
بوصفه وجودا ففرا كلها عن غيره»[14]. وهذا يعقترب من المعنى اللغوي 
لكلمة هوية في الاستخدام المعاصر كثيراء والذي هو ترجمة لكلمة «Identity)‏ 
(Identite‏ التي تعني مطابقة الشيء لنفسه أو 2 وهو ما يعبر عنه في 
المنطق بمبدأ الهوية أو مبدأ الذاتية الذي اعتبره أرسطو أحد مبادئ العقل 
الأساسية التي لا تحتاج إلى برهان لكونها واضحة ولأنها أساس كل برهان 
وصيغته: يفقت أن يحصل. نفس المخمول وألا تحصل :فى تفن الوقت: لنفشن 


الموضوع وشن :تفن الجهة»| 12 ]. 


وتذلك ضار لدينا مستويان لتعريف الهوية: المستوى الأول الذي يشير إلى 
مظابعة معنن الهوية لفتى: الو جود لان الوجود هو اشتمرارها هو واحد في 
ذاته. أما المستوى الثاني فهو مطابقة الشيء لذاته, وهو ما يعبر عنه مبدأ 
الهوية في المنطقء وتميزه عن الأغيار. 


لكننا نلحظ لدى بحثنا في تعريفات الفلاسفة العرب لمصطلح الهوية 
مستوى أعمق مما أقردناة حتى الآن, فالجرجاني يقول: إن الهوية هي 
«الحقيقة المطلقة المشتملة على الحقائق اشتمال النواة على الشجرة في 
الغيب المطلق»[13]. 


أما أبو البقاء فهو يختم التعريفات التي أوردها للهوية بقوله: «ثم الأحق 
باسم الهوية من كان وجود ذاته من نفسها وهو المسمى بواجب الوجود 
المستلزم للقدم والبقاء»[14]. 


هذا المستوى من التعريف يتطابق إلى حد ما مع ما ذهب إليه أرسطو في 
تحنة في القلسفة الا ولی :من اقراز جوهن اول دانم عيبو متجرك :ا ووعوةثايت 
غير متغير هو (علة العلل). لكن متكلمي المسلمين لم يوافقوا على (علة 
العلل). كما أنهم اختلفوا في تعريف الجوهر, فالجوهر عند علماء المسلمين 
هو ما شغل حيّزا وقبل أعراضا. وعليه, فإنهم يمتنعون عن إطلاق لفظة جوهر 
على الله واجب الوجود. 


الهوية كمفهوم حضاري 


إذا كان مفهوم الهوية قد نشأ في هذه السياقات الفلسفية المجردة, 
فكيف انتقل إذن إلى السياق العلمي, الثقافي والاجتماعي؟ وكيف لنا أن نعالج 
مسال الهؤية كمسالة حخضار:ه؟ 


ریما تكون الدراسات النفسية هي المجال الذي انتقل إليه مفهوم الهوية 
متميزة. آي كهوية فردية: ` ا انتقل إلى مجالات العلوم الاجتماعية 
الاخرى. 

بالنسبة إلى البحث في الظاهرة الحضارية ومفهوم الحضارة فقد لقي هذا 
المبحث رواج كيرا في النضف الأول. من الفرن العشرين: وقد شاهم قن 
إغناء هذا المبحث عدد من فلاسفة التاريخ والحضارة[15]. 


تشير معظم التعريفات التي قدمها الباحثون إلى أن جوهر الحضارة 
مرتبط بالفكرة أو مجموع الأفكاز الأساسية حول مقومات. الوجود: الله 
والإنسان والطبيعة والحياة والموت, التي تشكل في مجملها رؤية الحياة 
الكلية لدى المجموعة البشرية صانعة الحضارة. 


فجوهر الحضارة إذن مرتبط بخصوصية الرؤية, وهذه الخصوصية هي هوية 
الحضارة, بمعنى ما يعطيها قوامها ووجودها المتميز عن غيرها من الحضارات, 
إذ لولا وجود هذه الرؤية لما أنتج الإنسان بناءً حضارياً خاصاً لكل جماعة بشرية 
فاعلة في التاريخ. 


وای الأصل اللغوي العربي للحضارة إلى هذا المعنى؛ إذ نجد أن مفهوم 
الحضارة مرتبط بالإقامة في الحضر وهي المدن والقرى وقوامها الاستقرار, 
وهي عكسن البداوة التي قوامها الترحال: فالحخضارة عند ابن خلدون قدا غتدها 
يتم الانتقال في نمط الحياة من الحالة الطبيعية السلبية, التي هي البداوة عند 
ابن خلذون وقي البيئة العربية: إلى شكل فاعل وفتحرك: من أشكال الوجود 
الاجتماعي قائم على الاستقرار في المكان, هذا الاستقرار الذي يهيئ لعملية 
البناء الحضاري. 


لكن الشعوب المستقرة: فئ. المكان توؤشس. لأنماط خضارية معتلفة, 
حيث نجد المدن مختلفة التصاميم والبنى الاجتماعية المتمايزة من حيث 
النظم والقوانين. كذلك تختلف العلاقات الاجتماعية والأسرية. فما هو سبب 
هذا الاختلاف؟ 


يعود الاختلاف إلى أن عملية البناء هذه ليست عشوائية؛ فالمجموعات 
البشرية المختلفة تقوم ببناء ما يتنارسب مع غايتها وأغراضها المستمدة من 
ها الخادن للحياة وللوحوة عفوماء قفي تستيط من الوسائل ها مت ادها 
على تحقيق هذه الغايات. 


لو حاولا ادقن العلاقة عن مقهوم الهؤية كففهوم فلستقئى<وعلاقتة 
يمفهوم الهوية الحضارية لقلتا ها يلئ: 


' إن الوجود (الهوية) بالمعنى الفلسفي هو حالة من الاستمرارية الذاتية 
تحقق الخصوصية والتمايز بالمعتى العقلي,. من خلال مطابقة الشيء 
لذاته واختلافه عن الأغيار. 


وكذلك فإن الوجود الحضاري (الهوية الحضارية) هو حالة من استمرارية 
الرؤية الذاتية الخاصة للوجود, والتي تحقق خصوصية هذا الكيان الحضاري 
وتمائزة. عن الأغيار. وهي قى الوقت نفسيةه تمتل الجحوهن: الدق يقتمل على 
مظاهر هذه الحضارة اشتمال النواة على الشجرة. 


إن هذا الارتباط بين المستوى المفهومي الأول لمعنى الهوية في السياق 
الفلسفي النظري الذي يفيد: معنى الوجود, فغ المشتوى المقهومي العملي, 
الذي يشير إلى تطايق الشيئء مع انه E‏ عن الاعيان يشير إلى تراط 
وثيق بين الوجود والهوية على المستوى الحضاري كذلك,اي بين الوجود 
الحطضارى والارعاظ بالهوية, وعليه فإن فقدان الهوية مكافئ لفقدان الوجود 
تققد .من .الفا ي وار هدا الزائط اناج الففهوم الهو كعفهوم فلسدن 
اة التطبيق على مستوى ‏ العفاهيم الخضارية والاجتماعية: وجعل. نهدا 
التطون:والانتفال في القفهوم .ممكناء.وتستطية. أن تلمش :هذا الترابط جن 
خلال ما أثبته الباحثون في موضوع الحضارة من العلاقة بين الممارسة 
الحضارية وفعل البناء الحضاريء مع المقدمات الكلية, اي النظرة الوجودية 
ورؤية العالم الكامنة في آي ممارسة حضارية والتي تمثل جوهر الوحدة 
الحضارية وهويتها. فالتمايز في الرؤية الكلية هنا هو سر الحضارة وروحها؛ وهو 
الفكرة الناظمة التي يندرج في إطارها الوجود الحضاري في مظاهره 
المتعددة, بحيثت تمثل هذه المظاهر تجليات هذه الفكرة الناظمة 00 
والتي هي روح الحضارة: تقول اشبتعلن: تداتنى امير فكرة 'حضارة ما بوصفها 


المجموع النهائي لإمكاناتها الباطنية»| 16]. وإن الحضارة «تولد في اللحظة 
التي تستيفقظ.فيها روع كبيزة...:وهي تنمو في تة يمكن تحديدها تمام التحدية: 
تظل مرتيطة بها ارتباط النبتة بالأرض التي تنمو فيهاء ثم تموت عندما تحقق 
هذه النفس كامل إمكاناتها في شكل شعوب ولغات ومذاهب وفنون ودول 


وعلوم وتعود إلى نفسها الأولية»[ /1]. 


كذلك فإن هذا الترابط ليس غريباً على الإطلاق عا يمكن أن نسميه 
بالرؤية الإسلامية للوجود والمعرفة, ذلك أن من خصائص هذه الرؤية أن ترد 
الكترمن على نتوعها وتعدد مظاهرهاء إلى ميدتها'الواحدي::يفعدى أن الكون 
علنئن تعدد مظاهره وتجلياته يرتبط في صل وجوده تمنداً واحد, ومن ثم فهوية 
الشيء في مستواها الأعمق هي دلالة ارتباطه الباطني بمبدئه الأول الذي 
انبثق منه انبثاق الشجرة من نواتهاء ۽ وهي تعبير عن كونه دالا بذاته الممكنة 
بغيرهاء على الذات الواجبة بذاتهاء والمستلزمة للقدم والبقاء. وبذلك يكون 
التميز والتفرد الذي تعبر عنه الهوية في المستوى التاريخي تعبيراً عن تنوع 
وتعدد في أشكال التجلي على المستوى الوجودي العام. 


إن هذه المقاربة لمفهوم الهوية, تعطيها معنى عمق من مجرد التمايز 
الشكلى.غن الآخرين ومطابقة؛ الشيء'لذاه: إن هذة الاضافة نل سا فن 
مستوى تقرير مكونات الهوية كوجود بالفعل, إلى مستوى تقرير هذه 
المكونات كوجووالفوة فى ناته الأصلية قبل أن يتحول إلى وجود بالفعل: 
وجود ممكن يشتمل على مكوناته كاشتمال البذرة على الشجرة وعلى الثمرة. 
وعليه فالهوية هي مكون حضاري في حالة من الكمون. أي إن الهوية فكرة 
قولدة شق عتها وبع لها "خفائق: الوخو د الحخضارف» والتاريخي: للافة اناق 
السنبلة من ةالقم محقائق الوجور الاجتماعي والتاريكى «متتملة فى 
الهوية اشتمال النواة على الشجرة. 


أنه الم غل خن مفو ,اهوت فوا حضانا انان وا عى 
بالحضاري هنا كونه مدخلاً لفهم الظاهرة الحضارية عموماً وإدراك مكوناتها, 
ومن ثمَّ لا بد لنا من مناقشة هذا المفهوم في سياقه الحضاري, وهذا ما يؤكد 
أن سوال الهونة لشن نيد الا غابرا او هاميتياء بل هو سال أسافدي تدر فى 
إطاره وينبثق عنه العديد من الإشكاليات الفكرية في المرحلة الحالية. 


إذا ما عدنا إلى المعنى المباشر للهوية؛ وهو معنى الخصوصية والتفرد 
وفظابقة الشيء لذاته. كما مر معنا أآنفاًء برز معنا السؤال التالي: إن هذا 
التفرد أو التميز يظهر في حقيقة الأشياء (ثبوتها في الخارج) بأشكال متباينة, 
ففي حين يمتاز هذا الظهور بخاصية الثبات النسبي في حقيقة الأشياء المادية, 
نراه يتميز بحالة من الحراك الدائم في السياق التاريخي الاجتماعي, ومن ثم 
فكيف السبيل إلى الحكم بمطابقة الشيء لنفسه أو عدم مطابقتها في حالة 
الحراك الاجتماعي والتاريخي الدائم؟ وكيف تتبدى الهوية حقيقة على 
المستوى الحضاري؟ 

أن فطابقة الشىئ لتفسة: أو ما به الشيء هو هوء تعني على المستوى 
الحضاري مطابقة مظاهر التحقق, أي أشكال التعبير الاجتماعي والثقافي, 
لماهية هذا الوجود الحضاري المتحقق وجوهره, أي لجوهر الحضارة التي 


بنتمي إليها النسق الاجتماعي الفاعل, عند ذلك تتحقق حالة الانسجام 
والتوافق ما بين الماهية والمظهر, بين هوية الشيء وحقيقته الظاهرة, 
فنص بن ذلك ااا ووضوحاً في الأهداف لدى أفراد المجتمع وأنساقه 


في حالة عدم تحقق الانسجام والتوافق المذكور, أي عندما يكون النشاط 
الاجتما عن: والثقافي الكلي. أو الجرتي»صادذرا في" تجلياته وتعييزانة: عن :مجتوى 
ا يتوافق مع ماهية وجوهر الحضارة التي ينتمي إليها النسق الفاعلء تتيجة 
ا ال من EEE‏ اه في اال لحار إن حالة 
عدم الانسجام هذه هي تعبير عن حالة من استلاب الهوية يحدث عندما تتعرض 
القؤية: الخضارية :إلى سانير نظام: .فق العمليات الخاركية التق تففل على 


إحداث تغيرات عميقة في جوهرها»[18]. 


إن هذه الحالة من استلاب الهوية هي في حقيقة الأمر أدق تشخيص 
للخلفيات التي أنتجت العديد من التوجهات الفكرية والإيديولوجية الحديثة في 
المنطقة العربية, وسوف نتوقفٍ عند هذا الافر. بشيء من التفصيل لاحقا. إن 
ما نريد ال نؤكده الآن واستنادا إلى ما قدمناه من تعريف لمفهوم الهوية 
كمفهوم حضاريءهو أنها 0 المكونات الأساسية التي لا يمكن القفز عنها أو 
تجاهلها اذا .ما أردنا أن نض مشروعا حضاريا قائلاً للغياة لان ما بين الهوية 
والناء الحضارع من العلاقة هسه ها بين الزوة والعينيد دن العلافة, ولا لا 
يحيا الجسد من دون روح Es Ns‏ فإن الحضارة لا تقوم 
إلا بهويتها الخاصة التي تمثل عنصر الربط والتكامل والاستمرارية في النسق 
الحضاري الواحد. 

إن تجاهل الهوية الحضارية في عملية البناء الحضاري لن ينتج على 
المستوى النفسي والمعرفي سوى الإستلاب الفكري والحضاري2. وعلى 
مستوى الفعل والثقافة لن ينتج إلا جهوداً مشتتة تسعى إلى تحقيق حالة من 
الإلحاق الخضارى المشوة:-وهذا ما يعو إلى ولادة ما مى بأزمة الهؤية أو 
إشكالية الهوية. 


إشكالية الهوية, عندما تتحول الهوية إلى سؤال 


إذا كانت الهوية هي تلك الحالة من التفرد والخصوصية التي تلامس 
المستوى القيمي والعقائدي للأمة, فما هو سؤال الهوية أو إشكالية الهوية؟ 


إن سؤال الهوية يمثل اللحظة التاريخية لانكشاف هذه الخصوصية عن 
حالة استشكال مع مكونات المحيط تضع الهوية في حالة من الا د 
مدخلات ثقافية تعبر عما هو سائد, مقابلاً لما هو راسخ. أي عندما يبدأ هذا 


لذلك اه مكۇن الهوية هو من المكونات الكامنة التي ١‏ كبر كن ا 
إلا في لحظات الشعور بالتهديد والخطن إلا أن كمون هذا العامل لا يعني غيابه 
أو غياب فعله وتأثيره الحضاري, ولذلك فإننا قد قررنا في البداية أن وجود هذه 
الإشكالية كان ساقا البلورها كمشكلة نظرية: وسوفن تحت لاحفا عن 
إشكالية الهوية في مراحل لم يكن فيها سؤال الهوية مطروحاً للنقاش أضلاء 
لأن سؤال الهوية, كتعبير نظري عن هذه الإشكالية, غالباً ما يكون لاحقاً 
ومتأخراً بالقياس إلى لحظة تكوّن هذه الإشكالية, لأن النسق الحضاري يعبر 
عن نفسه بتلقائية وتدفق طبيعي دون تضورات نظرية واضحة لمكونات الهوية 
والذات, فالذات لا ترسّم حدودها إلا عند الاصطدام بالآخر, أما قبل ذلك فهي 

مجرك يشكل اششارق عقوي قي كل زوايا مخيطها الخاصء تستطيع أن جد 
e‏ لهذه الحالة لدى المتقدمين من رموز فكر النهضة الذين لم يضعوا في 
اعتبازهم د بقضة: أو من دون قضد د عامل الهوبة كاخد العوامل العحضارية 
المحددة والرئيسية نتيحة لهيمنة رؤية تاريخية حضارية على نتاجهم الفكري, 
مما قاد لاحقاً إلى خلق إشكالية الهوية في الساحة الثقافية وبروز سؤال 
الهوية كاخد أبرر اسل العرعلة:وسوف توضع ذلك في الفضل الناذم .من 
هذا الكتاب إن شاء الله. 


إن الهوية كمفهوم حضاريء ترتبط بالفهم الوجودي وبمنظومات القيم 
الكلية التي هي جوهر الحضارة, لأن ماهية الحضارة اليونانية القديمة مثلاً 
كجواب مقول للسؤال: «ما هو؟» مرتبطة بمنظومة القيم الكلية التي وجهت 
هذه الحضارة؛ والتي تحتوي في حالة من الكمون على تجليات هذه الحضارة 
تاريخيا. وهي في الوقت نفسه ما يميز هذه الحضارة ويعطيها صفة التفرد 
والتميز. وعليه فعندما يطرح سؤال الهوية في واقعنا الإسلامي المعاصر فإن 
حدود الهوية سوف تطابق حدود الوجود الحضاري والقيمي والعقائدي 
للمجتمع.. ويمكن التعبير عن هذه الحذود بأشكال مختلفة: لكني أرى أتنا لو 


أردنا أن نعبر عن هذه الحدود في كلمة واحدة, كلمة تجمع وتضم في معناها 
الوجود التاريخي والحضاري والقيمي والعقائدي, فإننا لن نجد أدق وأفضل من 
المفهوم القرآني لمعنى (الأمة) فهذا المفهوم الجامع الماع يتضمن کل 
مكونات الهوية الإسلامية, إن هذه ا اكه وَاحِدَةَ وَأتا 2 قاعبدڈ ون *) 
[الأنبياء: 21/92] . ولذلك ربما كان سقوط الخلافة العثمانية تاريخياً هو ذروة 
التبلور لإشكالية الهوية كإشكالية مركزية في الحياة الإسلامية. 


وهناك الكثير مما يعزز هذا الترابط بين مفهوم الهوية ومفهوم الأمة في 
الخالة الإسلامية؛ امن خلال شمولية مفهوم. الأمة بالمعتى الاسلامي لأهم 
المكونات العقيدية الإسلامية: وتستطيع رؤية ذلك :من خلال: 

أولاً: إن رابطة الأمة هي رابطة عقائدية. وليست رابطة تاريخية أو عرقية 
لغوية أو سياسية, بل هي إعلان انتماء إلى عقيدة التوحيد بغض النظر عن 
الفروقات القومية والعرقية, وسواء تحسدت هذه الأمة في دولة واحدة أو في 
عذة دول. أذ حين ققدت كبانها السياسي بسكل كامل» تفن الأنتماء إلى الأمة 
قائما ومستمرا باسثمر ار الانتماء:الغفاتدى. 


ثانياً : إن رابطة الأمة تعطي الهوية الإسلامية بعدها الإنساني العالمي الذي 
يتجاوز جميع أشكال الانتماءات الظرفية, الرفنية والمكانية, وهذا ما يتوافق مع 
حقيقة الإسلام كدين عالمي. في حين أن أي تقيدات أخرى سوف تنتقص من 
غالمنة الاسلام التي هي من أهم مفقوماتة: 

ثالثا : إن رابطة الأمة تعني تحديداً دقيقاً للمرجعية العليا في تصريف جميع 
الشؤون الفردية والاجتماعية في الشؤون الدينية والدنيوية. وهي متمثلة في 
القرآن والسنة. 

هذه هي الملامح الأساسية لمفهوم الأمة. التي تطابق مكونات الهوية 
الإسلامية وحدودها الجامعة. فالحضارة الإسلامية التي تجسدت تاريخياً 
بالدولة, وفكرياً بالعقيدة التوحيدية, ومعرفياً بالوحي, تحد وحدتها وتكاملها 
الداخلي بالهوية الجامعة الواحدة. وتجد تجسدها الفعلي والواقعي, السياسي 
والاجتماعي, في مفهوم الأمة. 


تجدر بنا الإشارة هناء مرة أخرى, إلى حقيقة في غاية الأهمية بالنسبة إلى 
موضوع الهوية؛ هي أن الهوية ليست مهوا أحادي الاتجاه أو واحدي 
المضمون, إنما هي حقيقة مركبة قائمة على توازن داخلي لمكونات عديدة 
يمثل أحدها المظلة الجامعة الأوسع والأهم, لكنه لا يلغي الدوائر الداخلية 
المتعددة. وإن انشدادنا للوصول إلى أعمق مكونات الهوية في الحالة العربية 
الإسلامية يجب ألا يجعلنا نغفل عن هذه الحقيقة الانتيافيية: 


فمع إقرارنا بالتطابق الشديد بين مكونات الهوية ومفهوم الأمة في الواقع 
الإسلامي, فإن ذلك لا يلغي بتاتاً التعددية التالية للمظلة الجامعة - الأمة- في 
ههألة تعريف الذات والهؤية, 


إن الانتماء إلى الأمة بمعناها الإسلامي لا يلغي التعددية القومية وإن كان لا 
يرى فيها أساساً للبناء السياسي والاجتماعي, ولا يلغي التمايزات الثقافية 
والخضوصيات المختلقة لكل شعب من الشعوت: كذلك::فإنة من الطبيعي.: ان 
كون: في إظان الهو الجامفة نوع من الهويات الخضوضية كمرح التعريف 
على مستوى الفرد وعلى مستوى الجماعات, المهم أن تنسجم هذه 
المرجعيات التعريفية وأن تتكامل وألا تتنافر وتتناقض. 

إن ما نشأ حديثاً من تناقض البعد القومي في تحديد الهوية مع البعد 
الحضاري الإسلامي أدى إلى تشتت الهوية وضياعها في الفكر القومي العربي, 
وقاد في المحصلة إلى نوع من الإلحاق الفكري والحضاري, في حين أن هذا 
التكامل :بين المكونين: استمر جا وفاعلاً ظوال قرونقديدة. وشوف توقف 
عند هذا الموضوع في فصول تالية. 

كها أشرناء فإن ارتباط الهوية الإسلامية الجامعة بمفهوم الأمة قد تبدى 
تاريخياً عندما سقطت الدولة العثمانية وعندما قام مصطفى كمال بإعلان إلغاء 
الخلافة الإسلامية عام 1924م, هذه الخلافة التي كانت قد فقدت كل بريقهاء 
و ادك كل .طاقاتها, وكانت عاجزة عن حماية أية بقعة انض إسلامية سواء 
في المشرق أو المغرب, لكن إلغاءها شكل حدثاً جللاً في تاريخ الإسلام 
الحديث, 0 عا وما زال يترتب عليه, الكنين من النتائج, وما ذلك إلا لأن 
ووضل. 'بإشكالية الهوية في الواقع العربي والإسلامي إلى لحظة التوتر 
القصوى, فكان لزاماً على الهوية الكامنة أن ترد إلى نفسها الاعتبار. لقد قلل 
الباخنون: في االتاريخ الفكردي الإسلامي: الحذيت من شان فوط الخلافة 


الإسلامية ا1ا وريا لم يكن .ذلك الآمر 'القروت: كما هي القيفة الفعلية 
لسقوط مثل هذه الخلافة الشكلية العاجزة؟ الحقيقة أن هذه الخلافة 0 لم 
الوجود الحضاري والتاريخي للإسلام؛ هو مكون الأمة - ا لکن كن أكمية هذا 

القد:مثل سفوط الخلافة تادا NEE E‏ للأمة ومن 
تعدياً على الهوية وانتقاصاً منهاء وليس غريباً بعدها أن نرى أول نتائج إلغاء 
الخلافة الإسلامية تتمثل في الطغيان الجارف لخطاب الهوية في الساحة 
الفكرية الإسلامية, هذا الخطاب الذي قضى عملياً على خطاب الإصلاح وحوله 


إلى فخ في الأقواة:! للك ]جتن اروشد رطا الأ كان فرق اح 


رموز الدعوة الإصلاحية «تراجع تدريجیاً عن 1 ما كان يكتبه عندما كان عبده 
حياً»[21], وكتب أشهر أعماله في الدفاع عن الخلافة[22], وقد استمر هذا 


الاتجاه في صياغة أطره الفكرية والتنظيمية خلال الحربين العالميتين ليصبح 
الاتجاه المهيمن في الساحة الفكرية الإسلامية حتى يومنا هذا. 


مفهوم الهوية بين الثبات والتغير 
أتمثل الهوية حقيقة ثابتة غير قابلة للتغير ؟ 


أم: أنها تعبيزر. عن حالة خضارية 'تخضغ لقوائين. التاريخ والتغيرات 
الحضارية؟ 

يمثل هذا السؤال سؤالاً جوهرياً وأساسياً للاقتراب من إشكالية الهوية في 
وقتنا الحالي إذ يحتدم الجدل منذ عقود طويلة حول الهوية بين من يرى ويدعو 
حضارية جديدة. 

الحقيقة أن الهوية.وإن كانت تميل إلى الفات. الا أنها ليست أمرا اعا 
على الإطلاق وغير قابل للتغير أو التبدل. وقد عرف التاريخ تبدلات وتغيرات 
عميقة لحقت بحضارات وشعوب قامت من خلالها هذه الشعوب باكتساب 
مفاهيم كلية جديدة غيرت هويتها الحضارية تغييراً جذرياً, فإن انتشار المسيحية 
في أوربا غير من الهوية الحضارية لشعوب القارة قاطبة, كما أن اعتناق 
الإسلام كان له الدور نفسه بالنسبة إلى العرب وإلى غيرهم من الشعوب التي 
الشعوب ورؤيتهم للعالم؛ وليس ممكنا الحديث عن تغيرات في الهوية إذا لم 
يکن هناك تغيرات .2 حضارية لصن التغيرات الشمولية في رؤية العالم. 
فكرية ل اا جذرياً في الهوية الثقافية ا 586 ا 
للحضارة الحديثة التي امتدت تأثيراتها إلى العالم أجمع. كذلك فقد كان التبني 
والتمثل الياباني لقيم الحداثة نوعاً من التغير والانقلاب العميق في الهوية 
الحضارية لليابان. 

الهوية إذن ليست قدراً حتمياً أزلياً لا يتغير ولا يتبدل, لكن الإقرار بذلك لا 
تحفل من كل تقر أوتدل في الهو الحضارية آمرا مطلويا وإيجانا جد اف 
بعل من لك ارا ناريح ل سه ال كما يدعو الى ذلك أنضاد 
الرؤية التقدمية. 


كذلك فإن الإقرار بإمكانية التغير لا يجعل من هذا التغيير أمراً مزاجياً 
تفرضه رغبات الأفراد أو بعض الجماعات, إنما هو مرتبط بعمليات ۽ حضارية 
وتاريخية كبرى, وفي كل الأخوال 'لا تمكن لهذا التغيير أن يتم قسراً أو رغه 
عن إرادة الشعوب والأفراد. 


تمثل الحضارة الإسلامية حالة من الاستمرارية التاريخية والحضارية التي 
تعاقبت فيها مراحل وحقب تاريخية واستبدلت فيها الدول والممالك, وتنوعت 
فيها الثقافات الفرعية . وتراكبت فيها وتطورت انواع من الفنون والعلوم 
والعمارة والخبرات المختلفة, لكنها حافظت إلى يومنا هذا على هوية حضارية 
واحدة مستمرة منذ ولادة هذه الحضارة 3 يومنا هذا. 


المكونة 0 الهوية د بقيم ا 5 عملا 0 هده ليست 
قضية نظرية أو حكماً نظرياًء إنما هي قراءة عملية لواقع المؤثرات الحضارية 
التي فورست على - الامة وخاضة في القرنين_الأخيرين: .قمع أن التاثير 
الخضارى . للغرب: قى الغالم. أجمع كان- عظيما. ومع أن الانحيات: للفكر 
والحضارة الغربية الذي وصلت إليه شرائح النخبة الفكرية في المجتمعات 
الإسلامية. كان كبيراًء ترى. أن افلا ترات خصازية- للغرت .خطلت .في 
المجنيعات الإسلامية, وان هذه المجتمعات لا تزال تتمسك بقوة وإصرار 
بمكونات:هوبتها الخاضة:.فالهوية الإسلامية لا ثرال,منجذرة في.وعى المجتمع 
وأفراده. وإن مكاولات تجاوز هذه الهوية اوا أو ر بما رادم مع 
الشلل العام في الجسم الاجتماعي العربي والإسلامي: ل عن حالة الصراع 
والصدام الذاخلي المستمر الذى أسسيت له هذه الفحاولاث: 


هذه حقيقة موضوعية مهمة يجب أن يراها كل الباحثين والمهتمين باليشآن 
الاجتماعي والداعين إلى تحقيق نهضة حضارية, لكن وللاسف فإن كبوا و 
الباحثين لا يرونها أو لا يريدون أن يروها. i Me‏ 
وقيمة إذا ما تأملناها بروية؛ لأنِ تحفيق النهضة الحضارية بناء على مكونات 
هوية ثابتة فة هو افر ار واكثر فاعلية ومعقولية من تحقيق النهضة على 
اشاس فق انقلات خضاري: وتديل: خدرعي'لمقوفات الهونة: 


لقد برزت مشكلة الهوية في الفكر العربي الحديث عند الاحتكاك بالغرب 
وحضارته الناشئة في القرن التاسع عشرء وهي لا تزال تتفاعل في حياتنا 
وثقافتنا العربية الإسلامية إلى يومنا هذا. 

نتيجة لهذا الظرف التاريخي نجد أن إشكالية الهوية كإشكالية حضارية قد 
عبرت عن نفسها في الفكر الإسلامي الحديث عبر اسئلة محورية ثلاثة: 

1- ما هو الموقف من الآخر المتمثل في الغرب الأوربي؟ 

دما فو الشييل إلى ردم الهوة العخضارته يتن وافع الأفه وظموه] ؟ 


هذه هي الأسئلة التي تجلت فيها إشكالية آلو اريخا وفي معظم 
الأدبيات الفكرية الحديثة. والحقيقة أن معظم النتاجات الفكرية العربية 
الحديثة مرتبطة, بنشكل أو بآخرء بأحد هذه الأستلة أو بها كلها معا. لكن ارتباط 
الهوية بهذه الأسئلة الثلاثة يطرح إشكالية نظرية مهمة عن مفغزى هذا 
الارتباط ومدلولاته. فما هو السبب الذي يجعل الموقف من الذات الحضارية 
مرتبطاً بالموقف من الآخر؟ 

الحقيقة أن ظييعة الهوية كسوال تستةعي الآخر ضعنا لضرورات التمايز: 
لكن ارتباط السؤال عن ماهية الذات والهوية الحضارية الإسلامية بالموقف 

من الغرب الحديت لةه مذلولات اخرى أعمى واكثر اهصة. ولو عدنا إلى طرح 
1 السؤال لقلنا: 

ما هو السبب الذي جعل الذات الحضارية الإسلامية تقف لتتلمس حدودها 
عند لقائها بالآخر المتمثل هذه المرة بالحداثة الغربية؟ فى خين- لو اننا عدنا 
إلى التاريخ لوجدنا أن هذه الذات الحضارية قد دخلت, وفي مرات عديدة, 
معترك التثاقف والتبادل الحضاري بشجاعة لا مثيل لها واندفاع أَهّْلها في فترة 
قصيرة لتستوعب وتتلاقح مع حضارات عديدة متمثلة قول رسول الله: 
"الحكمة ضالة. المؤمن. أيتها وجدها فهو أحق .بها"[43]: وقد ااستطاعت 
الثقافة الإسلامية وفي فترة قصيرة ان تستوعب ثقافة السريان المسيحية 
وثقافة الفرس واليونان دون أن تفقد خصو صيتها وتميزها. 

لا شك أن حالة الضعف والتراجع التي وصلت إليها الثقافة الإسلامية قد 
كان لها دور في تعزيز الرغبة في الانغلاق على الذات كرد فعل فعل دفاعي أمام 
الحداثة الغربية المنفلتة من عقالهاء لكن هذا لا يلغي أن هذه الحداثة تحمل 


في طياتها شيئا ما يدفع الاخرين للتوجس منها والنظر إليها بريبة وحذر: وهذا 
الشيء هو الطبيعة الاقتلاعية التغييبية التي تتصف بها. ولكي نرى اتر هذه 
الحداثة في الهوية الحضارية المغايرة لها بتجرد وموضوعية سنحاول أن 
نرصد تأثيراتها في بيئة ثقافية أخرى بعيدة عن الواقع العربي والإسلامي, فهل 
تھ أن جد فى قات خضارية احرق وقن فاطق اخرى من العالج ما 
يؤكد ما ذهبنا إليه في حكمنا على الحداثة الغربية؟ 

لقد دخلت روسيا الأرتوذكسية في تناقضات ثقافية داخلية وصراع 
حضاري منذ اللحظة الأولى التي قام فيها بطرس الأكبر ببناء مدينة بطرس 
کر مفنتخا ذلك ا اة النافذة الؤوسية على قزار ٠‏ وقد 0006 هذا 
القيصر تاريخ روسيا الحديث على أنه صاحب الإصلاح الذي كان يهدف إلى 
خعل روسا دول أوريفة علي الطران الغرني: ولكه اعثارا جن ها الثاره 
أدخل روسيا في تناقض حضاري وأرقة هوية لم تخرج منهما حتى يومنا 
هذا[ 24 ]. 


إن اة ارو سنا لكوي والارروحفة الى كانت دة إلى جد كر الت 
الإنجيل ومؤلفات آباء الكنيسة E‏ تعرضت إلى غزو ثقافي اورف 
نك الو خمات الحدتدة 'للقتضر يطرش الاكتر تجو الغرتغ. هذا الغزق الذي 
قاد طبقة النبلاء في مرحلة لاحقة إلى عاد الل ا ا 
غوضا عن اللغة الروسية الأم, مما دع إلى انقسام المجتمع فكرياً واا 


الى ارين رضن سمي النبار الأول ناشم أضكات ال ع العلافية] 125 


آَم التبار الثاني ققد كرف باهم اضحاتب التزعة القربية [ 4126 وف عانت 
روسياء ولا تزال تعاني, إلى يومنا هذا ازمة هوية عميقة, وصراعا كبيرا بين 
اصحاب هذين التيارين واتباعهما وورثتهما من مفكرين وسياسيين, وان کل 0 
حدث في روسيا من ثورات وحروب أهلية, وصولاً إلى الصراع الدائر اليوم 
في روشا بين التيارات المختلفد. ما شو الا جه لذلك الإعضار العدمر الدى 
فر .من النافدة: التي راف لها يطرش" الاكيو أننتكون معيرا للرياح العددة 
القادمة من الغرت. وهو في الوقث ذاية عيبر عن الضراع الداتن بشن القورة 
الثقافية الروسية وثقافة الغرب الاقتلاعية. 

ولعل أبرز وأقوى مثال يمكن تقديمه عن الطبيعة الاقتلاعية للثقافة 
الغرزيية هو هنال خصارات أمريكاالأضلية: هذا المثال الذى لا تجاح إلى زيادة 
توصيح. 

أن قافو المت في هة السمه المحيقة قى الخضارة الغريمة؟ وما فد 
منشا هذه النزعة الاقتلاعية؟ 


خصوصية الحضارة الغربية الحديثة 


«إن جميع الحضارات للظم السياسية والاجتماعية قامت منذ بداية 
التاريخ على معتقدات دبنية؛ وإن الآلهة هي التي لعبت أكبر دور في الحياة 


الإنسانية»[27], هذا ما يقرره غوستاف لوووق قي كانه زتسسن 'تطور الأهم): 
أما المؤرخ البريطاني ه. ج ويلز فيقول: 
«إن بدايات الحضارة وظهور المعابد شيئان متلازمان متآنيان على كر 


التاريخ»[28], ونستطيع أن نجد ما يشبه ذلك لدى المؤرخ الشهيز أرنولد 
توينبي الذي يقول: «إن وراء كل حضارة من الحضارات القائمة اليوم ديانة 
غالفية: فالعقائد الدينية هي التي تسير مجرى التاريغ»[29]:.وقذ أغاذ مالك 
بن نبي التأكيد على هذه الفكرة عندما قال: «إن الحضارة تبداً عندما تدخل 


التاريخ فكرة دينية معينة»[30]. 
تمثل الحضارة الغربية الحديثة حالة فريدة ومتميزة في تاريخ الإنسانية, 


الحضارة الوحيدة عبر التاريخ التي لم تبحث لنفسها عن أصول ساو بل 
مدت جذورها في طلينة الارض ونظرت :الى الإنسان: .علي أنه كان أرضي 
يستمد مكانته وقيمته مما ينجزه في حياته الدنيا التي هي المساحة الوجودية 
الوحيدة المتاحة له وسواء قيّم البعض هذا التميز سلباً أو إيجاباً: فإن هذا 
التمير تكسية هذه الحضارة سمة. اساسة وخطيرة: نثاتجها على مسرة 
الحضا رة الإنسانية وهي سمة عدم التجانس الذي يفترض التناقض والصراع 
N Ss. SIGs NSS‏ 

الحدود هامش اللقاء والحوار والتلاقح الحضاري الذي يشكل حالة طبيعية 
وسوية في تاريخ الحضارة: إن التفاغل الخضارى بشكل حالة ظبعية لدرجة 


أن باحثاً جدياً ورزيناً في تاريخ الحضارة وفلسفتها كأشبنغلر| 31] لم يجد 
غضاضة ولا حرجا في ان يجمع الثقافة اليهودية القديمة والثقافة المسيحية مع 
الثقافة الإسلامية في وحدة حضارية واجدة سماها «الحضارة العربية»[32], 
في حين أن الحداثة التي نشأت في أوربا الغربية أثارت إشكاليات ثقافية 
عديذة في أوريا الشرقية وزوسيا كما أشرنا فن قبل. 

وليس أدل على ما نقوله في شأن الحضارة الغربية الحديثة من, نزعة 


المركزية الأوربية. هذه النزعة التي رعاها الفكر الغربي الحديث ونظر لها 
وطبقها في رؤيته للتاريخ والحضارة في محاولة لنسج مقدمات الاستتباع 


العطارفه ففلن تضوف اك ارخ ل سطع القوب ا حزق غار العالم ال هن 
خلال مراجل تاريخة الخاضء وبتحول بذلك التارية» العالمئ كله: الى مراخل 


تلاث تسمى عورا قديمة وعضور! وسطى وعصوراً حوينة | 33 ]: وعلى 
مستوى الفكر يصبح الفكر الإنساني غير ممكن على رأي هيغل إلا في الغرب؛ 
«لأن الروح على حد زعمه, تدخل في ذاتهاء ا د تطرح نفسها 
حرة وهي حرة لذاتها, إذن لا تستطيع الفلسفة ة أن تعيش إلا في الغرب. كما لا 
توجد دساتير حرة إلا هناك.. .. قى اليونان يبدأ عالم الخرية: لايل أساس الحرية 
باعتبار الروح کر قن اا والفرد يملك في خاصيته حدس سر ذاته ككوني 
ويختبئ الكوني في فردية كل واحد, ويتميز وجوده بأن يكون كونيا في الكوني, 
في اليونان تشرق حرية وعي الذات, في الغرب تنزل الروح في ذاتها. أما في 


الشرق فينمحي الفرد باعتباره مجرد انعكاس للماهية»[34]. 


مع الغرب يبدا تاريخ الفكر وتاريخ الحضارة؛ كما يقرر هيغل, ومع الغرب 
هن هده الا عاد الغرب ل اه التفولة فى شتعييات لفن 
العضرين مع فر اسفن فوكوياما ومقولة نهاية الثارية [35]: 

إن خصارة تعر فا ما اا وال ب اي هان 
وفكرا زى في تخس اتثقالا بالاهمانية من جاك المراهقة إلى حالة التضع لهو 
عاجز حا عن التفاعل الإتجابي::ومن الطبيعي أكون عابت في العلاقة مع 
اا هال وال سال لمن حه الل تان الثقافة العرييةيز قت 
الئاه سلون العرت وا عدار ال رالمان إلى ترون 
الحذاثة: 'ويكقي أن تلفي نظوة .شريفة على واف النفاقي رى أن القثقف 
الحدائوي هو الذق«يتصدن الإعلام والضحافة ودور النشر والجامعات ,وخميع 
المؤشمات الا .وقد كان هذا الفكز وره اسو العديد من الات 
والحركات السا هة عام .مجموعة من الور ت الا ا الي ليت 
العديد سن البرافة" الافتصادة واا اة ول لك اق ف ف 
الخدانةة الفي لم :تحقق انتصارها النهاني قي المنطقة الغربية سيب تتاقضها 

الهوية الخضاريةه ادك اليس قو ولا مستيجناً أن دون هده الهوية بدي 
له نش الا سر قن د جرب الخ ا 
وصولاً إلى الحرب المعلنة على الإرهاب وسياسة ما يسمى بتجفيف منايع 
الإرهاب. 


هكذا إذن فإن سؤال الهوية مطروح منذ بداية الاحتكاك بين الثقافة 
الإسلامية وثقافة الحداثة الغربية في القرن التاسع عشر. ويعود ذلك أصلاً. كما 
أشرناء إلى الطبيعة الاقتلاعية التهميشية للحداتة الغربية, فهذه الطبيعة 
ا للحداثة الغربية هي التي استفزت عامل الدفاع عن الذات» ودفعت 
بحس الكينونة والتفرد عبر قرنين من الزمان إلى أقصى مدى ممكن, ولعل 


هذه الفقرة من مقدمة آلبرت حوراني لكتابه (الفكر العربي في عصر النهضة) 
تلخص الأمر كله: «ليس هذا الكتاب تاريخاً عاماً للفكر العربي الحديث, إنما هو 
دراسة لذلك التبار هن الفكر السناشي والاجتماعي الذي جذ يطهر عندما ته 
المثقفون في البلاد الناطقة بالضاد خلال النصف الأول من القرن التاسع عشر 
إلى أفكار اورا الحديثة ومؤسساتها وبدؤواء في النصف الثاني منه يشعرون 
بقوتها. فقد كانوا يتساءلون عما يجب عليهم وعما يمكنهم أن يأخذوه عن 
الغرب لإحياء مجتمعهم. كما كانوا يتساءلون بأي معنى يظلون عرباً ويظلون 
مسلمين, إذا ما تأثروا بالغرب واقتبسوا عنه»[36]. 

ويبقى هذا السؤال إلى اليوم فظروخا متردداً بين خيارين». فد أن لا ثالث 
لهما: أنريد أن نتأثر بالغرب ونقتبس منه؟ أم أننا نريد أن نكون عرباً 
فلكي وك تحقق لل فى .هذا 'العالم” المتعدر .والمتفلت؛ بستوعات 
جنونية ؟ 

هذا هو السؤال على حقيقته. ولن تجدي كل المحاولات التبسيطية 

إذا عدنا إلى الأسئلة الثلاثة التي تبلورت من خلالها إشكالية الهوية منذ 
التضف: الثاني للقرن: التاسخ عشر إلى يومنا هذاء .والتي تمثلت في الموقف 
من الآخر والموقف من الذات والسؤال حول ردم الهوة الحضارية, فإننا سنجد 
أن الاحتكاك بثقافة الغرب الحديثة أنتج عدداً من المواقف المستهجنة 
والمتطرفة؛ فقد تنامت وبسرعة كبيرة في أوساط النخب المثقفة الجديدة 
مجموعة من المواقف التي كانت تمجد الآخر أيما تمجيد وتزدري الذات أيما 
اودراء:-وترى: نردم الهوة ؛ الحضارية بيننا وبين ¿ الغرب الحديث لا يمكن إلا عن 
طريق نهضة كان يراد لها أن تقطع كل الصلات بالماضي وتؤسس 0 
خضارى هافن ويحاكي التفودج الغريي, 

هذا التيار الذي يمكن تسميته بالتيار التغريبي دفع بالهوية الحضارية 
الإسلامية إلى كلت إشكالية كييرة: وساهم إلى حد كير في إنتاج رذة فعل 
التيار المناقض وهو تيار الهوية. لذلك نرى أنه من الضروري أن نقوم أيضا 
بتوضيح مغهوم مقابل لمفهوم الهوية: لأنه يمثل الخطاب المغاكس لخظاب 
الموية: وتعني. به النرعة- التفرقية, بل تطخ أن تقول إن خطاب الهونة هو 
وليد ونتاج لبروز الخطاب التغريبي. 


إشكالية الهوية بين قطبين 


هناك نموذجان اثنان مرتبطان ارتباط الضد بضده امتدت فيما بينهما 
إشكالية الهوية كسؤال معاضر: هذان النموذجان هفا: نموذج الهوية الخالصة: 
والنموذج التغريبي. ولكل منهما بنيته النظرية وإشكالاته. 

1- النموذج التغريبي وإشكالاته 

بستند هذا النموذج إلى مقدمة نظرية ترى في الهوية ا حالة 
حضا ربة ماضوية. قد تجاوزها التاريخ, وهي تتمسك بمقولة أ الهوية لنسة 1 
بالأمر الثابت» وأنها قابلة. للتظطور والتغين: لكنها لا تقدم أي تبريرات مقتعة 
لوعواها بضرورة استبدال الهوية. وتجاؤزهاءبوهي يذلك إنما عبر عن رة 
إزادوية: لا تحتكم إلى قوانين. العضارة: والتارية. .مستهذة. من قتاعتها 
الإيديولوجية بمفهوم التقدم الشامل وبتفوق النموذج الحضاري الغربي 
وبضرورة تبنيه الكامل. 

يعبر هذا النموذج عقا أسمساة حالة من الاستلاب الحضاري واستلاب 
الهوية الحضارية أمام الحضارة الغربية التي بدأت تدخل بتآثيراتها وإفرازاتها 
المنطقة الغربية, وتشكل خالة من الصفظ: الفكري: والنفسي. والعخصضارف 
العام الذي يهدف إلى إحداث تغييرات عميقة في جوهر الهوية الحضارية 
للمنطقة وشعوبهاء اماك الم رك كن ال 
واستنساخه کال (طه حسين وسلامة موسى) ومبطنة في أحيان أخرى 
للخروج من دائرة الهوية في السعي الحضاري نحو تبني النموذج الحضاري 
الغربي. الحديتة:.وغاليا .ها تضدر هذه الدقوة صريحة من مهلي التيارات 
العلمانية على اختلاف مشاربهاء في حين تبقى هذه الدعوة خجولة ومخاتلة 
عندما تصدر عن بعض ممثلي التيارات الفكرية الدينية المستحدثة. وقد تكون 
هذه الدعوة صادرة عن قناعات فلسفية بالجدارة والأحقية التاريخية للنموذج 
الغربي. الحذيت. وقد تعبر فقط عن حال من الانهار.الشطحي بالمظاخز 
الحضارية الحذية. 


ولأن. التموذج الأول الذي :يدعو إلى تي الخالة الحضارية: الغربية :و 
استبدال مكونات الهوية, أقدر على تمثيل الدعوة التغريبية وتوضيح مقوماتها 
كبنية نظرية, فسوف نقوم بتقديمه وتوضيح منطقه في معالجة الموضوع, 
ومن تم مناقشة أطروحاته. ولعل أفضل من قدم نموذجا بسند إلى مقدمات 
فلسفية لهذه الدعوة التغريبية, وبما يتيح لنا تلمس منطلقاتها النظرية 


وركتهاء هو المفكر العومي طنط ن زريق | نا 


لقد قدم قسطنطين زريق في كتابه (في معركة الحضارة) دراسة صارت 
في حينها واحدةً من اهم المراجع العربية في موضوع الحضارة, ويهدف 
قسطنطين زريق من هذه المعالجة النظرية إلى القول أن موضوع الحضارة 
له خضارية هدقف إلى فل المجتقع العربي من واف المتخلف إلى واف 
حضاري نوعي جديد. وهو يستعرض في كتابه مواقف (هيغل) و(أوغسط 
كونت) و(سبنسر) ممن يمثلون وجهة ترى في التطور التاريخي والحضاري 
للإعينانند. اسالا مج .مزخلة إلن. اخرى في خط مى صاعد , وضولاً إلى 
الحضارة الغربية الحديثة. 


كذلك يستعرض آراء المدرسة الأخرى القائلة بتعددية الوحدات الحضارية 
واستقلالها وتمايزهاء حيث يقدم لنا مجموعة من آراء (نيقولاي دانيلوفسكي) 
و(أوزفلد أشبنغلر) و(ألبرت شفايتزر) و(أرنولد توينبي). 


وبناءً على هذه الدراسة يصل زريق و واضح بآراء انل الألماني 
إلى استنتاجات عدة: مر أهقها أنه لا لا وجود لحضارة إنسانية واحدة: بل هناك 


خضار انه محقلفة: ووتمانزم نكل وعدانه: خصارية مستفلة [30 اء وآن ما 
يجعل من كل حضارة وحدة خاصة ومتميزة هو انطواؤها على مفهوم عام 
للوجود, 4 للإنسان من حيث علاقته بالكون وما وراء الكون, وق هذا الفهم 
العام. للوجود .هئ الذى+ يحدد: لأبناء هذة الحضارة :معاني الحقيقة: :والخير 
والجمال ويجعلهم يسلكون إلى المعرفة هذا السبيل دون سواه ويؤثرون 
تعفن الخيرات: على عض حبك تراه يقول كمحصلة لماکت آراء كلا 

ال «رإنا تعتقد أن كل خصارة .من الخصارابه قتطوى على مفهوة 
عام للوجود: أي للإنسان من حيث علاقته بالكون وبما وراء الكون, ومن حيث 
العامل أو العوامل المسيطرة عليه وعلى ما حوله... إن هذا المفهوم العام هو 
الذى' بجدد لا ناء الخضارة معاني الحقيقة والغين والجمال فيجغلهم م يسلكون 
إلى المعرفة هذا السبيل دون ذاك ويؤثرون بعص الخيرات على بعص 
وبتقضوق :ورا للجمال قبل تشواها»[39]. 

إن مثل هذه المقدمة النظرية الجيدة تفترض منطقياً من باحث يسعى 
الى تخديد المضامين الخحضارية للتهضة القومية الغرنية أن قول :الا ماق 
الرؤية الكونية الشمولية التي تميز الحضارة العربية والتي استمدت منها 

وك هذا السؤال يستد عي i4‏ 9 أهذه الما قد 55 يت 
باندثار الدولة العربية, أم أنها ما زالت قائمة في الموروث الثقافي للأمة وفي 
اللاشعور الجمعي لأبناء هذه الأمة؟ 


والسؤال الذي لا يقل أهمية أيضاً هو: ما السبيل إلى بعث هذه المفاهيم 
وتفعيل منظومات القيم هذه لتكون باعثاً ودافعاً لنهضة الأمة؟ 


لك قسظيطيون زريق تكو فين تحن متف اخرلا بسوحم مف المقدمات 
النظرية التي حددها في معالجته لموضوع الحضارة. ليصل إلى نتائج تتناقض 
في محتواها' :مع هذه المقدذمات»: ولو اشنا قسطنطين «زريق في كاباتة 
لوجدناه يطور رؤيته الحضارية من خلال محاولته للإجابة عن الأسئلة الثلاثة 
التالية: 

أولاً: ما هو واقع المجتمع العربي الحالي؟ 


إن واقع المجتمع العربي الحالي كما يراه زريق هو واقع التخلف؛ «إننا 
مجتمع متخلف, بل لعل هذه الصفة هي الطاغية على حياتنا الحاضرة, لعلها 


هي المشكلة الأم التي منها تنبثق جميع المشكلات الأخرى»[40]. إن مظاهر 
تخلف المجتمع العربي تتبدى من خلال «ضآلة سيادتنا للطبيعة وضعفنا في 
استغلال مواردهاء ٠‏ وفي هزالة تنظيمنا الاقتصادي والاجتماعي, أي في ضيق 


قدرائنا الثقتية والتنظيمية بوجه عام»[ 141 أما عن أسباب هذا التخلف :فهو 
نقول:: «إن هنشأ هذا التخلف. الذي تعانية: نهو ركود العقل: فيا :وفقداننا 
الفضائل الفردية والاجتماعية التي تكونت في ترآثنا الخاص, وعزوفنا عن 


نشدان الفضائل في مصادرها الأخرى»[42]. 
ثانياً: إذا كان هذا هو واقع المجتمع العربي, فما هو المطلوب؟ 


أن المطلوثي: .هو انتقال: المكهة" الغزني من 'محمع متخلف الث خالة 
نقيضة هي حالة التقدم والتحصر, فالتقدم ولتحطير لدى زريق مفهومان 
متطابقان؛ «إن مفهومنا 0 لا يختلف اساسا عن مفهوم التحضر. 


فالظاهرتان هما عندنا وجهان لحقيقة واحدة»[ 43]. 


إن تحرر المجتمع 00 وتقدمه هما تحوله «من مجتمع تقليدي 
أسطوري جاهل إلى مجتمع حديث. عقلائي. علمي, مه ار ل 


فاسد إلى مجتمع متماسك فاضل»[44]. 
أما السؤال. الثالث والمخور لالت لدراسة زريق :فقوي تتضب على ها 


0 ثالثاً: كيف يتم هذا التحول في المجتمع العربي؟ 


يتم تحول المجتمع العربي من حالة التخلف إلى حالة التحضر بالعقلانية؛ 
«فبالعقلانية تدرك [أي الشعوب المتخلفة- المؤلف] أن مشكلتها الاقلق هي 


التخلف الحضاري, وبها تقدم على محاسبة ذاتها وتحن إلى التحضر. وتؤمن 
بالحقيقة وبالعقل, وتتطلع إلى المستقبل وتتفتح للخير من حيث أتى, وتولد 
قدرتها الإنتاجية وتحقق إمكاناتها البشرية»| 45]. 


كذلك يتم تحول المجتمع العربي عبر تطوره إلى مستوى الثقافة الحديثة, 
«إن المجتمع العربي لا يزال - كما قلنا - على عتبة الثقافة الحديثة. سواء من 
حيث تظور العفل أو إنداع الجمالأواتعميم الكين:.:ؤاذا كانت هدم خالا قن 
الثقافة الحديثة, إذا كنا على عتبتهاء فما هو السبيل إلى ولوج بابها وتنسم 
عبيرها. بحيث نصبح من أبنائها بدلا من أن نكون غرباء عنها؟»[ 46]. 

إن الدخول الى :المدية الحدينة الذي يدعو اله قطن تررق لت 
مناء كما یری» ان ندرك «المفاهيم الأساسية التي تقوم عليها هذه المدنية, ما 
هو نظرها إلى الطبيعة والإنسان. وما وراء الطبيعة والإنسان ؟ ما هي القيم 
التي تؤمن بها وتسعى لتحقيقها ؟ ثم وهذا ما يهمنا الآن بصفة خاصة, كيف 
تكونت هذه المفاهيم والنظرات والقيم؟ من أ جذور نبت وتفرعكت, وناغ 
غذاء اغتذت حتى بلغت ما بلغته في مرحلتها الراهنة»[ 47]. 


ويجيب زريق عن هذا السؤال فيقول إن جوهر 0 الحديثة قائم 
على الأقل العالم الذي بن أن ا رسي و ا 
إنقان عالانضان يانه اهم كاتن فيج.هذا العالم الظبيعي» بل هو تاحة وغائته: 
وعلى إيمان بالعقل ناه ميزة الإنسان ومصدر تفوقه وتفرده, إنه الأداة التي 


تؤلف لب حضارته[ 48]. 


هذه هي اللوحة التي يرسمها قسطنطين زريق للمجتمع العربي في 
واقعه ومستقبله المنشود وآليات تحقق هذا المستقبل. ۽ وهي لوحة مليئة 
بالتناقضات. ومن جهة ثانية هذه هي البنية الداخلية لكل الدعوات التغريبية 
التي قد تقترب أو تبتعد عن هذه الدرجة من المباشرة والوضوح ولكنها في 
كل الأحوال تعبر عن ذات المعادلة ثلاثية الأطراف التي قدمها لنا قسطنطين 
ررق والمتمثلة في ثلاتية المجتمع الشرقي المتخلف الذي نحت عن منافز 
لنسح كير العحضارة والفدتية الحدية والذي يجي علية فة تفلن او كران 
يتحول إلى غرب. 

ما هي تناقضات هذه الثلاثية؟ 

أولاً : يعطي زريق لسمة التخلف في المجتمع العربي صفة الشمولية,. فهو يطال المجتمع 

والأفراد والفضائل الخلقية والإمكانات العقلية والمعرفية والتنظيم الاجتماعي الهزيل... إلخ, 

بكلمة واحدة ليس هناك أي قيمة إيجابية قي هذا المجتمع سبتحق أن تحافظ عليهاء وفي ذلك 

مبالغة وخروج عن المنطق والمعقول في تقييم مجتمعنا. 


ثانياً : يعرف زريق التخلف بعكسه وهو التحضر الذي يطابقه مع مفهوم التقدم|[ 49], أي إنه 
يفتح مجالاً واحدا وحيداً للخروج من التخلف نحو النموذج الحضاري الغربي, إذ لا يخفى على أحد 
ممن درس الفكر الغربي أن فكرة التقدم هي معتقد غربي أنتجه مفكرو الغرب في القرن 
الثامن عشر والتاسع عشر ليسوغ الغرب لنفسه ويسوق لها من خلال إعطاء نمط الحركة 
التاريخية المجتمعية في الغرب صفة الحتمية التاريخية للمسار التاريخي الإنساني بأكمله, 
والحقيقة أن جمبع الدعوات التغريبية نراها محكومة لهذه الفلسفة التاريخية التي ترى في 
العاوية خطا ضاعدا نذا من نقطة :ها في القاضي لنت هاه في جر العداتة الغربية الحدفي. 


ا0 فاص تريف ته عنذها مدقو إلى فى اوج القوي يشكل كاقل فلو عدا إلى اة 
ما كتبه هو نفسه لوجدناه يؤكد التمايز الحضاري وأهمية هذا التمايز الحضاري للغنى الإنساني 
حبكت قول ينها تكساة من وش الخضارة الغربية بشكلة الخاضر هو أن طح الغالة كله بطان 


واحد, فنخسر كثيراً من الغنى الناتج عن تنوع الاختيارات»[ 90 ], لكننا نجد أنه في الوقت 
نفسه يرى أنه لكي يصبح المجتمع العربي مجتمعاً حديثاً وحضارياً وتقدمياً يجب عليه أن يتبنى 
المفاهيم الأساسية للحضارة الغربية الحديثة والتي تشكل خلاصة فهم هذه الحضارة للوجود, أي 
للإنسان من حيث علاقته بالكون وبما وراء الكون, أي بالمضمون الشمولي لهذه الحضارة, أو ما 
يسميه فلاسفة الحضارة بالافتراض الفلسفي «00زوهممناوء:2 (اosophicaاPhi)‏ للحضارة أو 
0 الأول (1مطصرك مصذام) الذي يحدد طابعها ويشكل نظامها الخاص, كما يؤكد ذلك زريق 


من الواضح أن عملية الاستنساخ الحضاري التي يدعو إليها زريق وكل 


أتباع المنهج التغريبي[ 51] هي عملية مستحيلة ومليئة بالتناقضات, وخير 
دليل على ذلك هو الفشل في تحقيقها في الواقع العربي والإسلامي مع كل 
المحاولات الحثيثة والمتكررة لتسويقها وتطبيقها في الواقع, لكنها كانت دائما 
تخسر الجسم الاجتماعي الأشاشي. وتبقئ مخضورة في إظار فة قليلة من 
حاملي الثقافة الحديثة, والحقيقة أن هذه إلدعوة لم تكن مطروحة دائماً بهذه 
الحدة وهذه الصيغة الاستئصالية, ل کا ها نراها مقدية: بضيعة "فى اقرف 
إلى الدعوة إلى التلاقح الحضاري الطبيعي, لكنها مع ذلك لم تنجح على 
مستوى التطبيق مع أن دائرة المتفهمين لهذه الدعوة والمؤيدين لها قد 
اتسعت, وقد بينا في فقرات سابقة بعضا من أسباب عدم النجاح هذا. 
2- نموذج الهوية الخالصة 


معن هذا الودج إلى مقومة رة ترف في الهوة الإسلامية حالة 
حضارية مستمرة عبر التاريخ, وهي هوية قابلة للحياة ولا تزال تحمل مخزوناً 
حضارياً إنسانياً عميقا قابلاً للنماء والعطاء. لكن ومع أننا نتفق مع هذه الرؤية 
وشار لوا :الف تظر ا :درس أن هذا التموذخ يشنوية تعض النصونات 
العاظنة فى محال الفمارفة العقلية: 

يمثل نموذج الهوية الخالصة موقفاً دفاعياً في الفكر الإسلامي المعاصر 
أملاه الواقع الإسلامي الذي تعرض لأعنف هجمة حضارية تسعى إلى تغعييبه 
وإلغائه وتفويض ركائزه, ذلك ان نهاية القرن التاسع عشر وبداية القرن 


العشرون سهدت محموفة ,من الأخداف الغظام التي فلخل الى التقليوية 
للمجتمع المسلم ووضعته وجهآ لوجه أمام سؤال الوجود أو عدم الوجود, فقد 
شهدت هذه الفترة سقوط الخلافة الإسلامية, ممثلة بسقوط اا 
العثمانية, ودخول أغلب البلدان الإسلامية تحت الهيمنة الاستعمارية المباشرة 
EEC ET‏ فكرية ي الى اال اه 
غريبة ومتناقضة مع الإسلام والخصوصية التاريخية والثقافية للمجتمع 
المسلم, كالعلمانية وفصل الدين عن الدولة, والفكر المادي الإلحادي, 
ومفاهيم جديدة عن الأسرة والمجتمع والعلاقات الاجتماعية والمرأة ة وغيرها. 
0 ا 

ولعل أفضل من يمثل هذا الاتجاه وهذه الحالة الفكرية هو أبو الأعلى 
المودودي في الباكستان وسيد قطب في مصر والمنطقة العربية. لقد كتب 
العودوذي.:يضف: انين الحضارة ٠‏ الغربية. بوعوافى :هذا التأثير على الإسلام 
والمسلمين: «إن الحضارة الإسلامية قد تزلزلت أركانهاء وإن العقليات التي 
كان خري بها أن تفكر التفكير الإسلامي الصحيع قد كسد تكوينها: وإن العقول 
التي تعودت أن تفكر باستلوب الغرت وتقباديى حضارية الاتصلح بحكم مزاجها 
وتركيبها المخصوص ان تستقر فيها مبادئ الإسلام, وإذا هي لم تتسع للمبادئ 
فما أحراها أن تنفر من الجزئيات والفروع وتخالجها في بابها أنواع 
الشكوك»[271]. وهو يصف الحضارة الغربية مقارناً إياها باإلحضارة الإسلامية 
والأسسن التي نيت عليها تقولةة «هذه خصازة ماده تماما يكلو نظامها من 
كل :ما تقوم عليه خضارة الإسلام.فن حشية الله: واتباع القصد وخب الضدق 
وطلب الحق وطهارة الأخلاق والنزاهة والأمانة والبر والحياء والتقوى 
والنظافة, ونظريتها على نقيض نظرية الإسلام,. وطريقها واسع في الجهة 
المعاكسة لطريق الإسلام. فكل ما يبني عليه الإسلام نظام الأخلاق الإنسانية 
والتمدن, تكاد هذه الحضارة ا عليه من القواعد, كما أن الأسس التي ترفع 
هذه الحضارة عليها قواعد السلوك الفردي والنظام الاجتماعي لا يمكن أن 
بقوم عليها بنيان الإسلام ولو ساعة من اق فكأن الإسلام والحضارة 
ا ولاه دمن أي إل أن سر كيها في الوفت الواجد د 

ولا يختلف تقييم سيد قطب للحضارة الحديثة وأثرها في المجتمع 
الإسلامي وفي اراد عامة؛ «إن خط الحياة الحالي يمضي تھا بعد يوم في 
تدمير خصائص الإنسان وتحويله إلى آلة من ناحية, وإلى حيوان من ناحية 


أخرى, وإذا كان هذا إلخط لم يصل إلى نهايته بعد, وإذا كانت آثار هذه النهاية 
لم تتضح اتضاحاً كاملا فالذي ظهر منها حتى اليوم في الأمم التي وصلت إلى 
قمة الحضارة المادية, يشي بتناقص الخصائص الإنسانية وضمورها وتراجعهاء 
بقدر ما يشي بنمو الخصائص الآلية والحيوانية ه فيها وتضخمها وبروزها. . وهذا 
يكفي. د يكفي لتفرين أن. خط الخياة الحالي يحضي بوما بعد يوم قي تدمير 
خضائض.. الان ورور أن الحياة اعمات لمكن :.إدنه ان تمصي نه 
هذا الخط إلى نهايته ما لم يكن مقرراً تدميرها نهائيا» [ 54 ]. 

«إن خلاص الحضارة الإنسانية من المأزق الذي دخلت فيه لا يكون إلا 
بالإسلام؛ فهو الاستجابة الوحيدة لنداء الفطرة في ساعة العسرة... و 
روه |تسانية وة فط |1551 لكن طريق الخلاص هذا الذي يقدمه 
الاسلام لر ر #ممكن ور و ان لم + يتحول من مجرد دعوات 
وكلمات وكتب مطبوعة وخطب, إلى واقع متحسد: 0 الدعوات والكلمات 
ليست مقنعة بالقدر الكافي ولا بد من قيام المثال المتجسد., ولا بد لنا من 
الخروج من جاهليتنا الحديثة وبناء المجتمع الإسلامي؛ «إنه لا 00 قيام 
هذا المجتمع, المجتمع الإسلامي, إنه إن لم يقم اليوم فسيقوم غداء ٠‏ وإن لم 


يقم هنا فسيقوم هناك.. A E‏ وي E SR‏ د 
لإنقاذ الإنسانية. وبوصفه الترجمة العملية للمنهج الإلهي الذي لا بد 


غالب»[56]. 


إن خطاب الهوية الخالصة يمثل حالة دفاعية مبررة أمام الهجمة 
الإقصائية الغربية. وقد كان لكلمات المودودي وشيذ: قطي اتن قوئ: قى 
نفوس جيلهم من الشباب المسلمء وكان لها أثر في الحد من اندفاعة التيار 
التغريبي القوي نحو تقويض الاسس التي يقوم عليها بنيان المجتمع 
الإسلامي. ومع إقرارنا بالدور المهم, الذي قام به هذا التيار في الحد من 
اندفاعة تيار التغريب لكن ذلك لا ينفي أن هذا الخطاب كان قاصراً. بالمعنى 
التاريخي عن الإحاطة بكل مكونات اللحظة التاريخية. فهو يركز بشكل 
أساسي علي الأسمن :والمرتكرات الفكرية والفلسفية للغرب دون أن يزى 
أن هذا الغرب المرفوض فكرياً وفلسفياً هو واقع حضاري متجسد فعلياً وله 
مفرزاته التي لا يمكن تجاوزها. 


توتناكية أخرئ كان خطا ت الوق القع رفم لواءة الكل الال سيد 
قطب, لم يتجاوز الرفض السلبي إلى مرحلة الإنتاج الفكري المضاد, 
والخفيفة ان الع بهذا النقد لين هو المودوؤي ا سيد فان فا كتايد 
كانت تستجحيب للحظة التاريخية الآنية في ضرورة إبراز واقع التمايز 
والخصوصية الحضارية, إن المقصود بهذا النقد هو الحالة الإسلامية عموما. 


المودودي وسيد قطب, وقاموا بصب جام غضبهم على التيارات المادية 
والمذاهب الوضعية الغربية كمذاهب فلسفية, في حين كانت هذه الوضعية 
تأتي إلينا عبر النظريات الاجتماعية والسياسية والاقتصادية, بل عبر السيارة 
والطيارة والتلفاز, وكذلك كانت المادية تغزونا عبر النظريات العلمية عن 
الطبيعة والإنسان, وكانت هذه كلها مقررة في مناهج التعليم التي ندرسها 
لأبنائنا في المدارس 


إن خطاب الهوية الإسلامي قد عبر عن رفضه لفرض الحداثة الغربية 
هود ج وكيد للتطور الحضارى» وقد كان محفا قن رز فضي هذاء 'لكنة له 
فقفه الحاصض العالم في و ده الفا المعاضن هذا العهم الدى تقس له 
حدوة الروك الاسلامية. بل اكتفى ,بالرة الذفاعي: والتمترسن خلف الهونة 
لح د سم ل ل ا E‏ 
E‏ علمية واحدة تستند إلى هذا التراث, 0 اا سام غنياً ا 
بقلكة طررة سا تكة مها ضررة واضحة الال و قات حمتها ان اين خلدون 
a E O a‏ وور خلدونية في علم 
وخصوصية الرؤية الطبية العربية, لكننا لا نرى مدرسة في الطب العربي كما 
هو الحال بالنسبة إلى الطب الصيني مثلا 


هذه هي أوجه القصور في خطاب ا الذي يتقوقع على الذات بهدف 
حمايتها فيقع في السلبية والعجز. ومع ذلك فإن الخروج من هذه السلبية لا 
يعني الاندفاع نحو حضارة الحداثة (العالمية) كما يرغب ويدعي أصحاب 
الدعوة التغريبية. إنما هو خروج من السلبية والاختباء وراء الهوية إلى تفعيل 
مكونات هذه الهوية في دورة إنتاج حضاري جديدة. 


القضية الأخرى بالنسبة إلى خطاب الهوية الخالصة, هو أن هذا الخطاب 
قد أدى وظيفته وقد تم تجاوزه ارخا نحو مرحلة جديدة, ولا بد من الخروج 
الآن نحو خطاب إسلامي عالميء, وإذا ما اعتقد البعض أن خطاب الهوية 
يتناقضٍ مع الخطاب eh‏ فإن اعتقاده عبر ضحي أن ال الإسلامي 


الفصل الثاني 
سؤال الهوية بين قرنين- قراءة تاريخية 


تمثل الثقافة العربية الإسلامية حالة من الاستمرارية التاريخية والحضارية 
التي حافظت على ديمومة رؤيتها الخاصة والكلية للحياة على تنوع العهود 
السياسية: وتتالي القرون: والظروف: التاريخية,. وقد عاشت هذه الثقافة 
المتكاملة في حالة اتسجام مع الذات على الرغم من عمليات التثاقف 
الكرف: ال خضلة يدول :عونت وخطارائع: دة فى إطار الثقاقة 
الإسلامية الجامعة. 


وقد كان للتفاعل بين هذه الثقافة وثقافات الشعوب الأخرى دور في 
ولادة بعض الضراعات الفكرية: التي ريما كان هن أبززها الضراع الذي داز شن 
الفلاسفة والمتكلمين والذي انتهى إلى حالة من التوافق بين المنطق 

ن اال ل في ا فق المراحل الى خد يفكن تشخيصة 
وتسميته بانه ازمة هوية كما الال فازمة الهوية هي وليدة القرن 
التاسع عشر وهي نتاج لبروز ما يسمى بفكر عصر النهضة العربية ذي 
السمات الانقطاعية. إن هذه النقطة حول التأريخ الزمني لولادة إشكالية 
الهوية في الفكر العربي الإسلامي هي قضية في غاية الأهمية لفقم حقيقة 
هذه الأزمة :ومسبباتها والظروف التي نشات "قيها وأدث إليها؛ 


تذهب فض الدراسات إلى اغتبار سؤال'الهوية سالا جديدا وأكثر حدانة 
في الساحة الثقافية الإسلامية, إذ إنه يعبر عن صيغة جديدة لتحولات الخطاب 
العربي 'الحديث من خطات: النهضة إلى خطاب: الثوزة وضولاً إلى خظاب 
الهوبه| د هت در اشات اخرع إلى أنه سوال و هين خان دو ك 
الفكر عن فهم العالم ومتغيراته| 38 ], أو أنه تعبير عن تمزقات الوعي 
حفاظاً على الهؤية: أو بالأحرى «أوهام الهوية» التي هي حالة ماضوية غير 
ممكنة ]| 53 ]: 

إننا نعيد التأكيد أن سؤال الهوية مرتبط بولادة الفكر النهضوي الحديث, 
كفا ان الدزاشة الماية تطهن لنا ان هدا السؤال هو شؤال .موضوقي تفلية 


زوف التظوز التاركن: والفكري للمتطلفة العونية .وملا تسانة: :وهو سوال 
مركزي تنبثق منه معظم الأسئلة والإشكاليات النظرية في الفكر العربي 
المعاصر, إن المراجعة E‏ عرفت ICO‏ لين نا أن 
سؤال الهوية قد بدأ بالتبلور كإشكالية حضارية في هذه الفترة بالذات ونتيجة 
الميكرة لهده لد أى وا ES‏ دد ذو الطبفعة هده الإننتكا لية: 
لكن غياب الصياغة النظرية لهذه الإشكالية لا يعني عدم وجودها في الواقع, 

فهي لم تكن قد تبلورت كسؤال بعد لكن تجافلها هو فا ادى إلى تبلورها 
كإشكالية: فالهوية, كما بينا فيما سبق, هي إحدى المكونات الحضارية 
الاساسية .والر عر بوص نم خان اعا كن اجة ا الرؤية والفظين في 
مرحلة ريد لھا .أن کون ل ل يا 
وغير مفهوم كليا, مت تأسيسن [شكالية نظرية ومأزق حضاري ما زلا 

إن إشكالية 0 الأساسية هي إشكالية الموقف من الهوية, إشكالية 
تخدد فكونات الذات العحضارية, وتحديد الموفف من الآخر الذي ضار نشكل 
تهديداً سياسياً وتحدياً خضارياً ملخا وقذ قدم الفكر :العربي. الحديث عبر 

تياراته الفكرية والسياسية المختلفة ثلاثة أجوبة متباينة عن هذه الإشكالية, 

فقد رأى البعض أن التمسك بالخصوصية الحضارية هو الجواب الصحيح على 
التحدي الحضاري الكبير الذي تواجهه الأمة. في حين ارتأى البعض الآخر أن 
الهوية والذات الحضارية قد أصابهما التكلس ولابد من إجراء عملية إصلاح 
شاملة: أما الطرف النالت قفد طالب جاور هذه الذات المتكلسة تحد 
تقمص جديد ينقل الأمة من حياتها الحالية إلى حياة جديدة, ٠‏ لكن الأمور لم 
2 

لا خف االباحئون: الذين أرخوا لهذ المرحلة في اغمان أن. الغامل 
الخارفي كان واخذا من أهم الاسات المحرصة. على التغيرات. الفكرية 
والسياسية والأدبية والاجتماعية التي صارت تعرف فيما بعد بمرحلة النهضة, 
فقد يرى البعض في حملة نابليون على مصر عام 1798 التي استمرت تلاث 
سنوات, احد اهم هذه الأسباب أو المؤثرات, ويرى آخرون أن ظهور 
الأسيطول الخويي الرؤشئ كان له اترة التنابق لحمل ناون 11 10 ويرى 
اخرون ان الحملات التبشيرية المسيحية هي التي کان لها الاثر الأهم, لكنهم 
جميعا يقرون طح أهمية العافل الخارجي فيج صت هذا التخول في الوعي 
«الحقيقة الى لا شبهة فيها في أن اجكاكنا بالعرت واقتراحا رخال هما 


اشاش :فعظم أسبات النهقضة »| 162 لن ها لاتحده فى معظم: الدراساك 


هو التوصيف الدقيق والموضوعي للوضع الداخلي العربي في هذه المرحلة 
التي تبدو وكأن دورها ومحتواها التاريخي يقتصر على كونها مرحلة ما قبل 
(غصن النهصة): إنها (عضون الاتخطاط) كما يحلو للكثيرين. ان -يسموها: :هذه 
التسمية التي تعطي لثقافة (النهضة) تألقها وبريقها| 93]. 

إن مرحلة (النهضة) تمثل حالة لقاء بين عالمين وحضارتين هما: الغرب 
الفتي المزهو بمد نيته وعلومه وصناعاته من جهة, . والشرق الإسلامي المستند 
إلى بعد تاريخي وحضاري عميق لكنه انفتح فجأة على عالم جديد مغاير 
لعالمه الخاص. إن الوضع الطبيعي في هذه الحالة هو أن يسعى كل طرف 
إلى اكتشاف الآخر كخطوة أولى: وعملية الاكتشاف هذه تخضع لقانون 
حضاري كإن قد تحدث عنه ابن خلدون في مقدمته حيث يقول: «إن المغلوب 
مولع 'أبدا. بالاقتداء. بالغالتب. في شعاره وزية .وتخلته وشسائر أحواله 
وعوائده»[64]. 


إن مرحلة اكتشاف الآخر تستتيع بالضرورة إعادة اكتشاف الذات 
وتحديدها تبعاً لهذا الاكتشاف ولهذه المعرفة الجديدة. وهنا يبرز سؤال الهوية 
تحديد د الخيارات ن بالنسبة إلى الذات وإلى الل ثانياً وتا أن تفر تلات 
مزاجل في التظور التازيخى لإشكالية الهوية: 

1- البدايات الأولى ورحلة اكتشاف الآخر. 

2- الفكر الإصلاحي وإعادة اكتشاف الذات من منظور الآخر. 

3- القرن العشرون وتبلور المشاريع الحضارية. 


البدايات الأولى ورحلة اكتشاف الآخر 
رفاعة الطهطاوي 


يمثل رفاعة الطهطاوي مرحلة الاكتشاف هذه بأفضل صورهاء وهو في 
كل الدراسات التاريخية والفكرية المعنية بهذه الفترة يبدو وكأته الثمرة الاولى 
للوعي الجديد. والحقيقة أننا نقر بمركزية رفاعة الطهطاوي في عملية التحول 
الفكري لكننا نقر بهذه المركزية في إطار رؤية مغايرة ومختلفة عن تلك 
الرؤية الوصفية التبجيلية المفتقدة للتحليل التاريخي والفكري الصحيح. 

لقد تم التعارف على أن الفكر النهضوي العربي هو محصلة لما صار يعرف 
بصدمة الحضارة الغربية أو صدمة الحداثة التي انتجتها الحملة الفرنسية على 
مصر عام 1798 ومفهوم الصدمة هذا يقدم بطرائق مبالغ فيها إلى حد كبير 
بحيث يبدو أن نزول نابليون بونابرت إلى شواطئ مصر ورؤية السكان 
المحليين له ولجنوده أشبه بنزول كريستوفر كولومبس إلى شواطئ الأرض 
الجديدة في أمريكا ورقنة قبائل الهتود الخمز للرجل البيض للفزة الأولى:؛ في 
حين أن المضادر التاريخية المعتمدة تشير إلى غير ذلك. قالعرب والمسلمون 
والحكام المماليك لم يكونوا مبهورين ومذهولين وعاجزين؛ وقد كانوا على 
دراية جيدة بحقيقة الغازي واهدافه وغاياته. كما ان الفروق الحضارية لم تكن 
كبيرة إلى درجة إحداث الصدمة التي يتحدث عنها. بل على العكس من ذلك 
فإن هذه الفروق الحضارية وإن كانت تميل لكفة القوات الغازية لكن الفروق 
لم تكن كبيرة وهائلة. وإن انتصار نابليون في المواجهات يعود إلى الاستعداد 
والجاهزية لهذه المعركة التي لم يكن المماليك قد اعدوا لها العدة. 

بل هناك من المؤشرات.ما بغر الفناعة بآن الأورسيق في تلك المرحلة 
وما سبقها من عقود قليلة, كانوا لا يزالون ينظرون إلى الحضارة الإسلامية 
نظرة من يستطيع أن يحضصّل منها العلوم والمعارف. ويذكر الجدرق في 
ا ال ل ا 
فصر فين الرتسية جن الجبرتي[65], ل ا الحملة العلمية ا التى 
رافقت نابليون والتى تقدم على انها جاءت لنقل الغلوم والمعارق: الحديثة إلى 
الشرق المظلم, إنما كانت في الحقيقة تنقب عن كنوز المعرفة وتبحث عن 
مصادرها في مصرء وقد وصف الجبرتي في تاريخه ذلك الجهد الذي كان علماء 
الفرتسيين سيذلويه في النظر في الفصادر الغربية المتواقرةي و كيفعااتهم كانوا 


نظيرون النفاشة:والسرور لمن بقدة البقم مو السكان المجليين: وعاضة إذا 
كان ذا قلق ودراب ورور عل الكت :والدوراجع و رستقدون” ال 


- 7 التفوق الحضاري والعلمي والعرقي للأوربي هي فكرة مضثعة 
أنتجها الغرب عن نفسه وعمل جاهداً للترويج لها ولتكريسها في التاريخ 
والحضارة والعلوم وجميع نواحي الحياة:, ٠‏ وهذه الفكرة لا تكتسب قوتها أو 
فيمتها إلا .يمقدار تقي الشعوب الأخرى لها والخقيقة أن هذه الفكرة قد تم 
غرسها فى الدعي المجلي فى رقت لاحى ثلا الحملة العرنسية وتحديدا] في 
قثرة حكم محمد علي پاشا. 

لقد نظر محمد علي باشا إلى الواقع المحلي على أنه واقع رديء ومليء 
بالخوصضي: ‏ والمتتاقضات.. النئاسية . والاجتماعية: ' الثي: جرتها. الحزوت 
والاضطراثات الكترى: الي نحت عن الضراع على فصر يدت الفوف: الدولية 
الكبرئ “عفت؟ الحملة: الفرنسية هذه الاضطرانات: التي دقع تفتها الشعت 
المصري والتي دمرت نمط حياته ومقومات وجوده كجزء من الكيان الإسلامي 
الكبير. وقد آأراد محمد علي أن تصنت نهيصضة فى مضر تنقل دولتة الى .حضاف 
الدول المعظورة.'لكته الم يكن ق بالشعة المضري ولا بالز عماء المحليين: 
بل اشفعاقن: بالدول: العوبية.- وخصوصا بالفرتتسيين , لناء هذه الدولة الخدئة 
والصناعة الحديثة والجيش الحديث, ٠‏ وقد ترافق هذا الجديد مع خلفية فكرية 
مفضلة لتكزيشن القناعة الغربية عن الثفوق. الذاتي. وعن دوثية: الشغوت 
المحلية. الفتخلقة: قي إظار هذه ال الثقافية جاء رفاعة الطهطاوي 
ليكون شخصية مفصلية على مستوى الفكر وعلى مستوى التحولات الثقافية 
التي أشمفت: لإنديولوجنا :ا لتهضة كفك اتقطاعي اسن لأرمة الهوية: 

وكما تشير معظم المصادرء ل ا 0 
عام (1826 إلى 1831م( على راس بعثة علمية ارسلها محمد علي باشا 
للدراسة, تعلم اللغة الفرنسية ومطالعة «كتب في التاريخ القديم والفلسفة 
كله أنه عرف إلى شن من ا ال نمي فر ال ل عشر باطلاعه 
على فولتير وكوندياك و(العقد الاجتماعي) لروسو وأهم مؤلفات 


موتتسكين؟! 167 وقد شعن الطوظاوي بعد عوؤته من فر شا کات الدی تال 
شهرة واسعة (تخليص الإبريز في تلخيص باريز). وقد اثنى الطهطاوي على ما 
رآه من تقدم مادي وعلوم ومخترعات منبثقة من هذه العلوم, ودعا إلى تبني 
هذه العلوم والمبتكرات الحديثة, ٠‏ وقد اتر ببعض الآراء السياسية وبما شاهده 
من مشاركة الشعب في الحكم؛ وقد أثنى في كتابه على الدستور الفرنسي 
وبخاصة مادته الأولى التي تنص على أن ا الفرنساوية و قدام 


الشريعة», ويشيد بمكانة الحرية عندهم قائلاً: «لقد كادت هذه القضية أن تكون 
من جوامع الكلم عند الفرنساوية. وهي من الأدلة الواضحة على وصول العدل 
عندهم إلى درجة عالية, وتقدمهم في الآداب الحضرية»[ 68]. 


إن حالة الانبهار والرغبة في التقليد التي تحدث عنها ابن خلدون, والتي 
شخصناها على أنها حالة استلاب. تبدو واضحة في كتابات الطهطاوي أشد 
الوضوح: فهو لا يعتضر في مدحه لخصارة القزب علي الثناء على عقول 
الفرنسيين وفلسفاتهم فقط, ولا على نظام الحكم وإشراكهم الشعب فيه بل 
نراه يسهب في وصفه لعاداتهم في الأكل والشرب والجلوس إلى المائدة «لأن 
أهل هذه البلاد يستغربون جلوس الإنسان على نحو سجادة مفروشة على 
الأرض فضلاً عن الجلوس بالأرض», ويتايع في وصف طريقتهم في الأكل 
فيقول: «ثم مدوا السفرة للفطورء ثم 7 جاؤوا بطبليات عالية, ثم _رصوها من 
الصحون ال الع ا ا قدام كل صحن قدحاً من القزاز 
وسكينا وشوكة وملعقة.. .. فيعطى لكل إنسان في صحنه شيئا يقطعه با 
الت امةن نه بوضله الى فة ال ل سدم اكل ل تان اض ولا 


بشوكة غعيره أو نة أو ترت من قدحه أبداً»|69]. 


وتف الطمطا وو ملتسن الف فس مو العا واا و :في 
وصف ملابس النساء التي يراها «لطيفة بها نوع من الخلاعة», لكنه بعد ذلك 
نک لامها وخلاعها بظريقة اة دا للك ا وص لا جذاتی ازن 
وشوارعها الكبرى و(البلفار) فياخذه الطرب فيخرج لنا من ذاكرته بعضا من 
الشعر العربي عن الليل والغرام فيقول: «وفي ليلة الاثنين يحوي كثيرا من 
الناس, فترى فيه كل عاشق مع معشوقته, ذراعه في ذراعها إلى نصف الليل, 
ويصلح هنا قول الشاعر: 


لا تلق إلا بليل من تواصله فالشمس نمامة والليل قواد 


كم عاشق وظلام الليل يسترة لاقى الأحبة والواشون رقادا71] 


وكذلك يصف لنا مسارح باریس وما تقدمه (التياتر والسبكتاكل) من 
عروض مختلفة, ويصف لنا اهمية الرقص في حياة الفرنسيين حيث يتعلق به 
الجميع, لكن الغريب في الأمر أن الطهطاوي يري في طريقة رقصهم فناً راقيا 
«لا يشم منه رائحة العهر أبدا» في حين أن الرقص المصري «مليء 


تمده اتوم وقوه من اك الي فا الاوح اة 
الفرنسية: والتي ل ال ال رو اه ا ا الا س 
الباحثين کا مثلما تستوقفهم ملاحظاته عن الحياة السياسية وتقدم العلوم 
في فرنساء ولكن هذه النصوص, في الحقيقة تقدم لنا نموذجا أولاً وا جدآ 
عن عملية اكتشاف الغرب الحديث, وكيف أن هذه العملية تمت بعيون 
قادرة على المحاكمة المتزنة. 


من القضايا والمفاهيم الجديدة التي أدخلها الطهطاوي في الوعي 
المصري والعربي عامة هو إدخاله لمفهوم الوطنية, ٠‏ وحديته ربما لأول مرة؛ 
عن نوع من الانتماء الوظني والمشاعر الوطنية في مقايل ها كان سائداً من 
الانتماء إلى الأمة, تل أكثر من ذلك فقد هذا اا لتكريس 0 


59 اتسن والتقدم[ 03] 7 5 على ا تقول فو E‏ ع 
الطهطا وى فى 'تقديمه لأعمال الطهظاوى :في رة تؤكة أسيفيقة التاريكية 


«إنه أبو الفكر الوطني في الوطن العربي على الإطلاق»[741], إن هذه 
القضية التي تبدو بسيطة هي في غاية الأهمية, إذ ; إنها كانت تؤسس لرؤية 
جديدة في مجال الدولة ونظام الحكم تبات ا بشكل أكثر وضوحاً في 
جدال محمد عبدهمٍ وفرح أنطون عن علاقة الدين بالدولة, ٠‏ وفي كتاب علي عبد 
الرازق (الإسلام وأصول الحكم). 
ولكي لا نتهم بالتحامل على الطهطاوي لا بد من الإشارة إلى أن 
الطهطاوي وعلى إعجابه الواضح بكل مظاهر الحضارة الحديثة كما رآها في 
باریس وتقديمها دون معالجة فكرية نقدبة» نراه _ في بعص الأحيان يشعر 
باختلاف منطلقات هذه الحضارة وأسسها اختلافاً كلياً عن المنطلقات والأسس 
في الرؤية الإسلامية التي يحملها الطهطاوي كخريج أزهري أصلاً. فيشير إلى 
هذه التعارضات المبدئية, لكنه يشير إليها دون إدراك واضح لنتائجها على 
المستوى الحضاري العام, فهو يشير مثلاً إلى أن «الفرنساوية من الفرق التي 
تعتبر التحسين والتقبيح من شأن العقل, وأقول هنا أنهم ينكرون خوارق 
0 أصلاً. وأن الأديان 00 جاءت لتدل الإنسان على فعل الخير واجتناب 
وأن عمارة البلاد وتطرق الناس وتقدمهم في الآداب والظرافة تسد 
مسد د الماك وان عقائدهم الطبيعية تدلهم ان عقول حكمائهم وطبائعهم 


أعظم من عفول: الأسياء:وأذكن: متها [75]: لكن هذه الإشارات وامثالها قى 
كتب الطهطاوي لا ترقى نحو إدراك عمق الاختلاف العقدي والتمايز الحضاري, 
ولا ترى حدودا واضحة للهوية الذاتية, واكثر من ذلك أننا قد نحد في كتابات 


ك 


الطيظا وق ها نين إلى تفيل فة إلن اعفان التحشيو وال ادا 
عقلياً[46]. 


إن من يقرا كتابات الطهطاوي ووصفه لحضارة الغرب وعلومه ونمط 
حياته وعاداته لا بد أن يشعر بسطحية الرجل وضحالة فهمه وقدرته علئن 
محاكمة ما يراه وببهر © ١‏ لكننا مع ذلك نرى أن هذا الرجل وما تركه لنا من 
مؤلفات قد حظي بقدر كبير من الاهتمام والتقدير, والحقيقة أننا وإن كنا لا 
نجادل في أهميته التاريخية لكننا. نرى أن هذه الأهمية تعود إلى أسباب مغايرة 
لتلك التي ينسبها إليه كثير ممن أرخ لعصر النهضة “ إن أهميتة تعود إلى أنة:قد 
أشن تطريا لاول شرح :قي الهوبة: الحظارية العربية الإسلامية عبن إدخال 
متظطوماث . من المقاهيم الغزبية المتتزرعة .من سياقها التاريخي: والحضاري 
واعتمادها كأساس لرؤية الواقع العربي الإسلامي في مصر. وهذا الشرخ وإن 
كان بسيطاً في بدايته لكنه أسس للكوارث الفكرية التي تلت ذلك وقادت إلى 
واقع الاستلاب الفكري والإلحاق الحضاري في فكرنا الحديث. 


اكه أصدق وا فى ما مك قن العليل وير أبن قش كا ةد 
شاكر في. كابه (رسالة قي الطريق إلى. ثقافتنا): وحقلة مقدمة لكتابة عن 
المتنبي. .يقول: «كانت اول بعثة في سنة 1826م (سنة 1241 للهجرة) فيها 44 
تلميذً» أدخلهم مسيو جومار المدارس الفرنسية, ليتلقوا اللغة والعلوم 
والميؤنه نم ا عيدو ا بعد سوا ب فلخل إلى تلد دعص ر المناضت وال كمال 
ا 2 أن حون سد لء الديات فد حارو فى نوات ل 
العلقق والقذون الى قات واضي العلماء في اها رفم ادرف 
والصناعات والأعمال وجلائل الامور: شيء غریب جدآ !! وهم قبل سفرهم لم 
يحصلوا من هذه العلوم والفنون الجديدة ا يذكر, أليس هذه الدعوى غريبة 
كل الغرابة؟ 

O E NTS‏ ره من البفقة انا لهاك براقت 
أفرراد البحئة: فيصل بوم الصلوات الجمزيس قور رفاعة راف الطهظا وى يواد 
بمدينة طهطا بمديرية جرجا سنة 6 هجري (1801م) في أسرة رقيقة 
الخال فا ضفط الارن وتا تهنا من مد العلم ال رل علي عض 
العلماء في لذو تع وقي بوالذه رخف الله فرحل إلى القاهزة وهو فى 
السادسة عشرة من عمره (1232ه/ 1817م) وانتظم في سلك طلبة الأزهر 
يتلقى العلم عن سو ثماني سنوات, وكان كا للأدب, وفي سنة 1240 
هجري/ 1824 م عيّن واعظا وإماماً في أحد ألايات جيش محمد علي. فهذا إذن 
شاب في الال والعشيرين مر عفر . لا يمكن أن كو قد يلة لعا له سآن 
يذ كر فى رالتقافة لمتكا مله ) التق عا شف ديها ا کی ضار 


متكاملة متراحبة مترامية الأطراف, متباينة الدرجات, متنوكة العلوم, قد بلغت 
في العظمة والجلالة مبلغاً لم تدركه قبلها أمة من الأمم 


ثم يختار هذا E eal ORO‏ 
فرنساء يكون إماما لأعضائها. كان ذكيا. نعم. كان محباً للعلم والأدب (أدب 
عصره وشعر عصره). نعم. كان قوي العزيمة, نعم. كان نابها بين أقرانه. نعم, 
ES‏ 
طري العود. قد جاء من أقصى الصعيد, ومن ظلمات بأسه وفقره وخصاصته 
وهو في السادسة عشرة من عمره. ثم أقام تسع سنوات في القاهرة. في 
حواري الأزهر المهدمة المخربة بيوتها بفعل الفرنسيس, الضيقة طرقاتها 
المظطلمة أزقتهاء ثم يركب سفينة فرنسية تتلألاً أنوارها ترمي به إلى قلب 
باريس (في القرن التاسع عشر) بحدائقها وميادينها وأنوارها ومباهجهاء وما لا 
رأتة من قبل عين كعينه: وما لا خطر على قلب كقلبه. أي فتنة تذهب بعقل هذا 
الفتی وترجه رجاً لا قبل لمثله باحتماله؟ وكذلك كان»[ 77 ]. 


آنا قن در اسه فى »فر نينا فيقول :الاقصضىئ رفاعة رحفة الله نمت ستواك 

في باریس 1246-1241 (1826- 1831م), قضى ثلاث سنوات منها في تعلم اللغة 
الفرنسية كما قال هو بلساتة: وفي الثلات الأخر درس التاريخ والخغراقية 
والفلسفة والآداب الفرنسية, وقرأ مؤلفات فولتير و جان جاك روسو 
ومنتسكيوء وقرأ بعص الكتب في المعادن, وفن التسكرة والرياضيات, 
فحدثني بربك كيف تكون دراسة هذه المتنوعات في ثلاث سنوات, إلا إن يكونٍ 
ذلك كله خطفاً كحسو الطائر. وأن يكون ما ألفه رفاعة وكتبه سطواً مجرداً 
على كتب كتبت في هذه العلوم المختلفة المتباينة, واللة أعلم يما فيها من 

الرلك والخطأ دم الةو راهطا على ذلك كله إمام عا 


نخر ج مض واهلها من الظلمات الى النور ا يا 'للعحت4 91 ], 


ومع ذلك نرى أن محمود شاكر يؤكد الأهمية التاريخية والدور التاريخي 
البارز الذي كان للطهطاوي في الثقافة العربية. ولكن أي دور؟ لقد أحدث 
الطهطاوي شرخاً عميقاً في ثقافة الأمة لا تزال أثاره مهتدة متفاعلة حتى 
يومنا هذاء «وكذلك أحدث رفاعة الطهطاوي صدعاً مقيناً في ثقافة الأمة, 
وقسمها إلى شطرين متباينين: (الأزهر) في ناحية, و(مدرسة الألسن) في 


ناحيف [0 | ومدورسة الألمين - كما رضفها الرافعي] 80 | في الحورسة الث 
أنشأها الطهطاوي في سنة 6م وكانت تدرس فيها آداب اللغة العربية 
واللغات الاجنبية وخاصة الفرنسية والتركية والفارسية, ثم الإيطالية 
والإنجليزية, وعلوم التاريخ ا والشزيعة الإسلامية: والشرائغ الأجنبية. 
وإذا ما كان الأزهر يرمز إلى الهوية والثقافة الأصلية (الثقافة المتكاملة) كما 
يسقتها محفود شاكر: تان ذار الال عمل تقافة الإلحاق الخضاري. وان 


تاريخنا الفكري الحديث أو (النهضوي) ما هو إلا تاريخ صراع طويل ومرير 
لإراحة: الهوية :من أجل افساح: المجال: أقام عفلية الغاق حضاري تبدو 
مستحيلة. 


لقد استطاع الطهطاويء, بقصد أو بدون قصد, أن يخرج بالثقافة العربية 
من إطارها العام وأن يمهد الطريق لثقافة جديدة, ثقافة التغريب والإلحاق 
الحضاري وتضييع ا وقد تطور هذا النهج من خلال اتجاهين, أحدهما 
علماني: لبيرالي اتح كل. اشكال-الابديؤلوغيات العلمائية: :وسعى بكل السبل 
لكي يففز مباشرة وعبر انقلاب حضاري عام, نحو حداثة غربية علمانية 
مأمولة, ويندرج في هذا التيار أسماء عديدة منذ فرح أنطون وأديب إسحاق 
ولطفي السيد وسلامة موسى وطه حسين ؛ وصولاً إلى دعاة الحداثة 
والعلمانية الجدد على كثرتهم وتعدد تلاوينهم. 


أ الك فيو فاا دوي :نيعي لال ان لهذا نقد يسيس ااا 
ومحمد عبده ابرز رموزه. 


وأما الاتجاه المقابل الذي يمثل خطاب الهوية وخطاب الت المتكاملة) 
إن الغارصض ن ات التغريب العلماني والهوية الثقافية هو تعارض 
جلي وواضح ولا يتطلب منا التوقف أمامه بالتفصيل, لكن ما الذي يجعل من 
خطاب الإصلاح الديني فاا للهوية ؟ ولماذا كان لهذا التيار دور في تعميق 
إشكالية الهوية؟ الجواب ب عن هذه الأسئلة يكمن في أن هذا التيار, وإن لم يسع 
إلى تجاوز الذات والهوية, لكنه حاول أن يعيد إنتاج الذات لا من منظور الهوية 

والذات الحضارية, بل من منظور الآخر. 


الفكر الإصلاحي. والعودة إلى اكتشاف الذات 
من منظور الآخر- محمد عبده 


مع محمد عبده (1939-1849م) ينتقل الفكر الإسلامي المعاصر في موقفه 
من الآخر نقلة جديدة, فهو وتلامذته من بعده وكل من تأثر بتهجه قد تجاوزوا 
مرحلة التعرف الأولي التي كانت مليئة بالانبهار والإعجاب, إلى مرحلة قد صار 
فيها من الضروري الإجابة عن كل الاسئلة التي يطرحها الآخر بحكم وجوده 
السياسي وثقله الحضاري في المنطقة العربية والعالم, وقد عرف محمد عبده 
في تاريخ الفكر الإسلامي الحديث على انه ابرز رموز تيار الإصلاح الديني, هذا 
التيار الذي يعود مؤرخو الفكر الإسلامي الحديث به إلى جمال الدين الأفغاني 
مروراً بمحمد عبده فول إلى نهايته مع تلامذة محمد عبده والجيل الذي تانز 

بآرائه وعمل بوحي منهاء من أمثال. رشيد رضا ومحمة فريد وجدئ: ومصطقن 

عبد الرزاق وقاسم أمين وعلي عبد الرازق وغيرهم. 

لقد اختلفت الآراء وتعددت في الموقف من هذا التيار الإصلاحي, لكننا 
نرى أنه قد كان له دور مهم في تعميق أزمة الهوية في الثقافة الإسلامية, ذلك 
أنه عمد إلى تحقيق مصالحة غير ممكنة بين الإسلام والحداثة من خلال تطويع 
الإسلام وتهيئته لقبول هذه الحداثة. إن المدرسة الإصلاحية, وكتابات محمد 
بده علن وجه الخصوض:» في خير مال كلى الرغنة الجامحة لرؤية الذاث في 
مرآة الآخر والقياس إليه. هذه الرغبة التي تبدو واضحة جلية في النزوع 
الشديد إلى التماهي مع الآخر والاقتراب منه,. وبذل الجهد في إلغاء الفروق 
والخلافات بيننا وبينه أو تقليلها, هذه الرفية التى تعكشتها الكثير من آراء محمد 
عبده عن أن الغرب وحضارة الغرب الحديث هما ما يمثل الإسلام الحقيقي, 
ومن ناحية اخرى كيف أن هذا الغرب هو إلى حد كبير عملية محصلة لعملية 
اقتباس من الإسلام,. وفي كل ذلك طبعاً مبالغات شديدة. 


لقد أشحت المدرسة الإضلاحية على المستوة: الفكرف كل ما من شانة 0 
عرز حالة التقارب والتماهي مع الآخر: وهي لم تكتف ياناج موقف فكرق, بل 
انتجت آليات فكرية عر هذة الحالة من التقارب والتمافن. 


قد تكون آراء هذه الثلة من الكتاب الإصلاحيين متباينة الاهتمامات 
ومتعددة الموضوعات, لكن ما يوحدها جميعا هيمنة رؤية تاريخية حضارية 
واجدة على اطروحاتها المتبايتة: هذه الرقيا التي تفار بايمانها الكبيز بهالقتاعة 
الفلسفية التاريخية التي كرستها الفلسفات الغربية في القرن التاسع عشر 


والمتمثلة بعقيدة التقدم, فالمجتمعات تسير عبر التاريخ نحو حتمية حضارية 
تمثل الحضارة الغربية نموذجا لهاء ومن ثمّ فإن كل من يتصدى لهذه الحركة 
فهو يتصدى لحركة التاريخ الحتمية, التي صارت تسمى في أدبيات المرحلة 
الإصلاحية ب(السنن الاجتماعية) التي هي شأنها شان (السنن الطبيعية) خلقها 
الله لتعرفها وتسيّر أمور حياتنا على هديها. 


لكن هذه القناعة تخلق معادلة صعبة لا بد من حلهاء وهي أن المجتمع 
الإسلامي بتاريخه وواقعه وفقهه وأزهره يتعارض مع هذه القناعة, أفيكون 
الخطأ في أن الإسلام نفسه يتعارض مع ما صار في قناعة العصر (سننية) إلهية 
قاهرة؟ أم أن الأمر لا يعدو كونه سوء فهم عن الإسلام وسوء أخذ منه؟ 

لظن قفد كانت قاف المتدرسةة الاضلاكبة هي أن التعا رضن المرهوم ين 
الإشلام. والهدبية الحدينة يوذ إلى وء الأحد عن الإسلام: ولذلك ققد انصب 
خمد بهذا التثار .واش كال مخلفة اة على حل هذا التغارض وازالثة من 
خلال الإصلاح الديني. 


إن الإصلاح الذي كان محمد عبده ينشده هو الإصلاح الذي يوجد المقدمات 
الفْظرية رالشرعية) التي تح إمكانية تأصيل: الحذاثة إسلامياء لقد كان :مععيا 
بالحداثة الغربية, لكنه يريدها دون أن يخلع جبته والعباءة. بمعنى آخر, كان يريد 
أن يرى مقدمات هذه الحداثة نابعة من القرآن والسنة, لا من مصادر أخرى, 
لذلك فقد انصب جهده النظري على المصادر والأصول الأولى, فكتب في عام 
4 (رسالة التوحيد) في العقيدة: (وَعَلم, العقيدة مسفن ايضا بعلم أضول 
الدين), . ونشر في آخر حياته وقبل عام من وفاته عام 4م كتابه الآخر في 
العقيدة وهو حاشيته على شرح الدواني للعقائد العضدية (نسبة لعضد الدين 
الابجي من الغررت الثامن الوجرة): وقام ها بين هين الارن ينس تقيسره 
للقرآن الذي صار يعرف فيما بعد بتفسير المنار (نسبة إلى جريدة المنار التي 
أصدرها رشيد رضا بالتعاون مع عبده), وهو الجهد الذي تستطيع أن ترا فيه 
أهم الآراء الإصلاحية لعبده. 

لقد دعا محمد عبده إلى إصلاح مناهج التعليم, وإصلاح أساليب التحرير 
والكتاية. ودغا الى:قد القدرية التي تكربين السلبية: ودعا إلى العقلانية: واعتير 
العقل أساشا للايمان: لكن أكاشة هده الدغوات المتعددة نص في رزؤية 
استراتيجية متكاملة للإصلاح تؤهلها لتجاوز الإشكال الحضاري الذي سبق 
ذكرة ؟ م انها شت دعوات ت منفصلة وغير منتظمة في عقد منهجي واحد؟ 

الحقيقة أنها كانت تمتلك رؤية استراتيجية إصلاحية تمثئلت في أضلين 
اثنين, الأول منهما هو (السننية), فقد سعى محمد عبده في كتبه ومقالاته ومن 
خلال تفسيره للقرآن بشكل خاص إلى إثبات فكرة السننية في الطبيعة 
والمجتمع: فكما أنه لا وجود لمعجزات كونية بعد النبي محمد الذي نهو خاتم 


الأنبياء وآن العالم الطبيعي يخضع لقوانين وسنن طبيعية, وهذا ما يؤكده 
القرآن. والسنة. كذلك لا وود EET‏ في التاريخ والمجتمع, وإن القرآن 
يعلمنا أن ارتقاء المجتمعات والحضارات وهبوطها مرتبط بعالم الأسباب, هذه 
الأسباب والسنن التي قادت المسلمين عند الأخذ بها إلى النهوض الحضاري, 
وهي ذاتها التي آدت بالغرب عند الأخذ بها إلي الظهور الحضاري. وعليه إذا ما 
اردنا تحقيق الظهور الحضاري فما علينا إلا أن نأخذ بهذه السنن التي منت 
هي مسلمة أو مسيحية أو غيرهاء إنما فى تسن و قو ان موضوعية. ؛ «إن لله 
في الأمم والأكوان سننا لا تتبدل, والسسن هي الطرائق الثابتة التي تجري عليها 
الشؤون وعلى حسبها تكون الآثار. وهي التي تسمى شرائع أو نواميس,»ويعبر 
عنها قوم بالقوانين. ما لنا ولاختلاف العبارات؟ الذي ينادي به الكتاب, أن نظام 
الجمعية البشرية وما يحدث فيها هو نظام واحد لا يتغير ولا يتبدل, وعلى من 
يطلب السعادة في هذا الاجتماع أن ينظر في أصول هذا النظام حتى يرد إليها 
N‏ يأخذ نة نفسنة. فإن غفل عن ذلك غافل فلا 
ينتظرن إلا الشقاء. وإن ارتفع إلى الصالحين نسبه, أو اتصل بالمقربين 
EN‏ حك الناظطر وفكر: وكشف. وقرن: واتى لنا باجكام تلك الستن: 
فهو يجري مع طبيعة الدين؛ وطبيعة الدين لا تتجافى عنه ولا تنفر منه. فلم لا 
يعظم تسامحها oT‏ 
أما كيف تؤصل. هده النسن التى: حولت في الغرث: اإلى. شراتع 
ومؤسسات ؟ فهذا ما تقوم به الفكرة الجوهرية الثانية في (تفسير المنار), 
وهي فكرة المصالح والمقاصد. التي طورها وعني بشرحها الشاطبيء وهو 
فقيه مالكي عاش في القاهرة في القرن الثامن الهجري؛ وطور نظرية في 
المصالح كأساس للأحكام الشرعية عوضاً عن الاستناد إلى التعليل 
والقياس [82]ء وتفيد هذه النظرية أن :مقاصد الشرائع كلها تتحصر في حفظ 
اصول خمسة هي: حق الدينء وحق النفسء وحق العقل؛ وحق النسل؛ وحق 
الملك. وهناك تفصيلات عديدة في هذا الباب حول الضروري والحاجي 
والتحسيني, ولسنا بصدد دراسة هذه التفصيلات, المهم أنه قد بدا يستند إلى 
هذه النصوص «للاستدلال على ضرورة التغيير في المشروعين الديني 
وال ف فكل أمر في عالم أوربا أو الإسلام تتبين فيه مصلحة عامة 
1 أي إنه يسهم في رصون الضروريات الخمس, يتحسن بل بيجب 
اقتبايفة باعثبار الفضلحة شرعا من الشرع. ولا حجة لمن قال إن في ذلك 
تجاوزاً للنصوص ومقتضياتها أو للقياس وآلياته»[93]. وقد كان محمد عبده 
كثيراً ما يوصي طلبته بقراءة كتاب (الموافقات) للشاطبي [ 84 ]. 
لقد كتب رشيد رضا يقول واصفاً البرنامج الإصلاحي لشيخه. لقد أراد 
محمد عبده «تحرير الفكر من قيود التقليد» وذلك من خلال فهم الدين على 


رة سلف الآمة قبل طون العلاف > والعودة هدا الفكن الى كنت مفاوفة 

من الينبوع الأول, الذي هو العقل البشري[53], ولكنه كان شديد الولع بأوربا 
ا و«كان يزور اوزنا كلما سنحت له الفرصة, لتجديد نفسه كما كان 
تقول آی محمد عيده - ولإنقاش امالة فى غاء الا وال 


الخاضر 106 فول كان ستفاء: الآمة رطا نشوم الذيق على ظريفة 
السلف, أم بما كان ينعش آمال الشيخ الإمام كلما EE‏ سام هذا 
هو التناقض الذي لم يتجاوزه محمد عبده 


إن الدعوة إلى التوفيق بين المفاهيم التقليدية الإسلامية وبين الأفكار 
السائدة في أوربا الحديثة, وإلتي كانت هي لب الدعوة الإصلاحية التي نادى بها 
عبده, قد أوجدت شرخاً كبيراً في مكونات الهوية الإسلامية, أدى في المحصلة 
إلى نتيجة واحدة هي ما عبر عنه ألبرت ر بوضوح: «بناء جسر تعبر 
العلمانية عليه لتحتل المواقع واحداً بعد الآخر. وليس من المصادفة, كما 
سنری» أن يستخدم فريق من أتباع محمد عبده معتقداته في سبيل الدعوة 


لإقامة العلمانية الكاملة»[97], حيث نرى جيل المثقفين الذين تأثروا به 

يدعون صراحة للأخذ بالمدنية الحديثة, وفصل الدين عن الشأن الل 
والسياسي والاعتراف لكل منهما بمساحته الخاصة, واعتبار «مبادئ القرن 
التاسع عشر الكبرى: الحرية والتقدم والمدنية. هي مقاييس الحكم على 
الأشياء»[88], نجد ذلك في كتاب محمد فريد وجدي (المدنية والإسلام). وفي 
دعوة قاسم أمين لتحرير المرأة وتحرير المجتمع. وفي إنكار علي عبد الرازق 
لفكرة الخلافة أصلاً في كتابه (الإسلام وأضول الحكم) ونجد ذلك عند لطفي 
السيد بثقافته الغربية ودعوته إلى الأمة المصرية. 


لقد كان جميع هؤلاء المثقفين فاون ولدرجة كبيرة بنمط التفكير 
الأوربي 1 الذي كان سائداً بتأثير كل من كونت ورينان ودوركهايم 
قوانين ل وتبعاً لسنة التقدم الذي لا يقاوم ولا يبدل, نحو نموذج 
حضاري يتميز بهيمنة العقل على كافة نواحي الحياة, والتعاقد الحر لأفراد 
أحرار وعقلاء على شكل التنظيم الاجتماعي, وأن هذا النموذج المثالي هو ما 
يتحقق فعلياً في الغرب. في الوقت نفسه كانوا يلمسون التناقض القائم بين 
هذا النموذج المغري ومنطلقات المجتمع الإسلامي السياسية والأخلاقية 
والاعتقادية التي تشكل هويته الخاصة. فلجؤوا إلى محاولات شتى للتقريب 

بين النموذجين, ٠‏ وقد كان من الطبيعي أن تصطدم هذه التوجهات بالعديد من 
المشاكل وتواجه الكثير من الصعوبات, لأن هذه المحاولات كانت تصطدم 
دائماً بالهوية الثقافية لجموع أفراد الأمة ولشكل إدراك الجماهير لذاتها مما 
كان يقود في المحصلة إلى ذهاب هذه التوجهات والمحاولات أدراج الرياح, 


مهدا ها كان يقودهم الى نوغ من الإخاط: لذلك ترف غضم يذهب إلى أورنا 
لإتعاش. اماله في شقاء :العالم الإسلامي: ونرق بعضهم الآخر يهاجم الشعب 
وينعته ا الأوصاف؛ «فالمصريون مراؤون في مدبحهم وممالقتهم 
للأقوياء.... وهم لا يثقون بعضهم ببعض.... إن المصريين يفتقرون إلى 
الاستقلال الشخصي والحرية الحقيقية, ولذلك فهم ليسوا بشرا بمعنى هذه 
الكلمة: الأكمل| 09 |دتهكذ| كنت الطفي النسشد خف المحريين لاهم لم 
يطابقوا مقابیسه الخاصة للإنسان, هذه المقاييس المستمدة من ثقافته 
الغربية. 

لقد كان سؤال الهوية, والخصوصية الحضارية مهمشاً في أذهان هؤلاء 
الكتاب لأنهم - وكما أشرنا سابقاً - كانوا يعبرون عن حالة من الاستلاب 
الخضاري التي ترىئ المعنى" العميق :والجليل في كل ما يضدن عن الترب, 
مشظوون الت كل عصتوضياتف العاف الرس على آنا .معتفابة: نفدم ولا 
مبرر لها؛ وهي في المحصلة دليل على التخلف. لقد كانوا ينطلقون من رؤية 
مؤمنة بعقيدة التقدم الكلية الفعل, والحتمية التأثير. ومن ثقّ فإن عدم تقبل 
النموذج الأوربي هو ممانعة عبثية لحركة التاريخ الموضوعية. وقد كرس هذا 
الاتجاه. الفكريى. قي الساحة الثقافية العربية مفهوم عصور (الاتحظاظ) التي 
سبقت (عصر النهضة). هذه العناوين المخترعة التي خلقت حالة من الفرز 
العميق والرقابة الغير المعلنة على كل الحركة الثقافية بين النزعة التقدمية 
التي تمثل فكر (النهضة) وبين ما يسمى بفكر (التخلف) الذي ينتمي إلى عصور 
(الانحطاط) هذا الفرز المجحف الذي كان يعني شطب ثقافة الأكثرية المسلمة 
الثي هئ تاع لثقافقة مااضارن سين في ادمات المركلة (فضور الاتحظاظط): 


لقد أدى غياب الفهم للخصوصية الحضارية إلى تعميق أزمة الهوية وتوسيع 
الشرخ الثقافي في المجتمع, هذا الشرخ الذي كان يتعمق في أحشاء المجتمع 
المسلم على أساس من الشعور بالانتماء والهوية. وهذا ما أدى إلى انسلاخ 
الطبقة المثقفة عن عموم الشعب وبروز شريحة مثقفة مغتربة عير منتمية 
وغير مرتبطة عضويا بمجتمعاتها وبثقافتها 


القرن العشرون 
أزمة الهوية وتبلور المشاريع الحضارية 


لقد تمخض الصراع الفكري في القرن التاسع عشر عن تبلور ثلاثة تيارات 

1- التيار الإسلامي. 

2- التيار القومي. 

3- التيار اليساري الماركسي. 

1- التيار الإسلامي 

أما التيار الإسلامي فقد تمثل في الحركات الإسلامية التي تشكلت بعد 
قوط الدولة العثمانية في. الفرن العشرين. وقد كان أبرز هذه الحركات: 
حركة الاخواق الفسلميقن التى اسسها في فهر جسن احمة الا في قاد 
8 . وقد دعت هذه الجماعة إلى مقاومة التيارات الغربية والدفاع عن 
المجتمع الإسلامي ضد أعدائة المتمثلين في الغرب المسيحي الاستعماري, 
والصهيونية اليهودية المتحالفة مع الاستعمار, والشيوعية الملحدة, وقد انتقدت 
هذه الحركة واقع المسلمين بعد سقوط الدولة الإسلامية وشبهته بالجاهلية 
الجديدة, ودعت إلى العودة بالافراد والمجتمع إلى مجتمع إسلامي جديد. 


بدا من التوقف قليلاً امام ظهور الإسلام على شكل حركات سياينية: 
ومدلولات هذا الظهور. فبعد أن کان الإسلام وعلى ما يقرب من أربعة عشر 
قرناً هو الناظم لحياة المجتمع كافة, السياسية منها والاقتصادية والاجتماعية 
والثقافية والحقوقية والأخلاقية, تحول الإسلام بعد سقوط الدولة العثمانية إلى 
ناز فكرق ساسي هارع إلى خانت: قارات واتحافات أغرى» وهذا بحد داته 
مؤشر قوي على تحولات في المجتمع تمس الهوية وتتعارض معها وتؤسس 
أزمتهاء لقد بدأت أنظمة الدول وقوانينها وتشريعاتها تُستمد من نصوص 
وصضعية, في حين أن أفرا د المجتمع يستمدون منظومات قيمهم الشمولية, 
ويبنون علاقاتهم الأسرية والفردية على اسافن من الدين الإسلامي, ولا يزال 
هذا الوضع سائدا في اغلب العالم الإسلامي حتى يومنا هذاء فلا الداعون إلى 
العضي قدما في العلمانية قادرون. على السيز إلى الأمام: ولا الذاعون إلى 
العودة إلى الإسلام قادرون على بناء نظام إسلامي, ويبقى المجتمع الإسلامي 


حتى هذا اليوم أسير هذا التناقض el‏ اسر آرم فة طال: ادها 
اشرت انارها عا قن جمد الام 

لقد شكل التيار الإسلامي 500 فين الفكراالعوين الا ضر خف دعا 
إلى الحفاظ على هذه الهوية وصيانتها وبذل كل ما يستطيع للذود عنهاء 
وعموماً يمكننا القول إن جميع القوي والأحزاب الإسلامية في القرن العشرين 
كانت أحزاب هوية وإن اختلفت جزئياً في فهومها. 

2- التيار اليساري الماركسي 

لقد تعرفت المنطقة العربية الأفكار الاشتراكية من خلال كتابات شبلي 
الشميّل )1860 -1916م) وفرح أنطون (1922-1874م) وس موسى (1887- 
8 وغيرهم. فقد كان شبلي الشميل أول من بشر بالفكرة الاشتراكية في 
المنطقة العربية كما كانت ترد في أدبيات الفكر الاشتراكي الأوربي, وقد رأى 
في «عدم توزيع الفائدة على قدر العمل» اشاش الظلم الاجتماعي, وفي 
دراسة له بعنوان (الفلسفة المادية ومذهب النشوء) نجد الشميل يرفض الدين 
من موقع فلسفي مادي ويدعو إلى الحد من تاثيراته السلبية في 

أما فرح E‏ فقد رأى في الاشتراكية دين الإنسانية الجديد, والضمانة 
الوحيدة للعدالة الاجتماعية والتقدم, وقد عرف القارئ العربي بآراء ماركس 
وغيره :من المفكرين الاستراكيين من خلال مجلة الا الي اسسا فى 
بيروت عام 1896م وفي كتاباته في مجموعة أخرى من الصحف كجريدة 
(الأهالي) وجريدة (المنبر)| 91 ]. 

كذلك سلامة موسى الذي كتب دراسة حول الاشتراكية عژف فيها النظام 
الاشتراكي ودعا إليه. حيث رأى أن تحقيق الاشتراكية في المنطقة العربية 
ممكن عن طريق نشر الفكر الاشتراكي بين الجمهور وإقامة نظام حكم نيابي 
تفر اطي قروي مو نظام الكو معنا نك ال 6 امف فى روسنا | 307 

بدأ الفكر الاشتراكي في المنطقة العربية يأخذ أشكاله التنظيمية بعد 
الحرب العالمية الأولى وانتصار الثورة البلشفية في روسياء ففي عام 1919م 
ناس الخزت: الخو عى الفلسطني: ثلاه على التسلمل جرت نوعني فى 
تونس عام 1920م؛ وفي مصر 1922م وفي لبنان وسورية عام 1924م, وفي 
السودان عام 1946م. 

3- التيار القومي 


بعوذ -ظهور الفكرة الغومية فى المتطفة الغريية إلى القرن التاسع فسن 
حك امترحجت هذه. الذعوة. بدغوات: الاضلاحع السياسي..والديتي. التي كانت 


نور في الاستطفة العربية» فقو زعا الاي فى كنا ت راباق لش عة 
الخلاقة إلى العرت: انف الذعوة الوهانية لدعوات, الإصلات والاقصال عن 
الدولة العثمانية. ويرى بعض الباحثين أن لحملة نابليون على مصر (1798م) 
ومن ثم قيام دولة محمد علي باشا ورا في التاسيس لظهور الشعور 


القوفي | 93 ]: وقد نمت فكرة القومية العربية بعد ذلك في إطار مجموعة من 
الجمعيات. الثقافية والشياسية التي أسسها بعض المتقفين المنسيحيين: في 
سورية ولبنان, مثل (الجمعية العلمية اتر و(جمعية العهد) ) و(جمعية 


العربية م لكن التطور لأبرز با بالنسبة إلى الحركة القومية تمثل 
الاشتراكي) الذي 1 إلى السلطة e‏ سورية والعراق, وكان له امتداداته 
في المنطقة العربية كافة, ؛ وتعد ثورة (الضباط الاحرار) في 23 تموز/ يوليو 
2م ووصول جمال عبد الناصر إلى السلطة في مصرء وما تلا ذلك من تأميم 
المد القومي العربي, 0 المد الذي اصطدم بهزيمة حزيران/ يونيو عام 
7 م, وبدأ بالتزاجع بعد ذلك وضولا إلى:سشقوط يغداد ودخول قوات الماريثز 
الأمريكية إليها في ربيع عام 2003م. 

هذه هي التيارات السياسية والإيديولوجية التي صارعت التحديات 
الخارجية التي 000 المنطقة العربية في القرن العشرين,. وفي الوقت 
نفسه تصارعت فيما بينها من أجل تكريس رؤيتها ومشروعها الحضاري 
لمستقبل المنطقة, حيث مثل الخطاب الإسلامي مشروع الهوية الخالص 
ودافع عنه. في حين مثل التيار الماركسي الحالة النقيضة التي تسعى إلى 
التمرد على e‏ والخروج السريع والحاذة من mE‏ وسعى انان القومي 
ع خا آخر نحو العلمانية ال لكن إذا کان 8 التيار السازة 
القا ركني نتروا وففهوما في البيئة العربية المسلمة. فلماذا فشل التيار 
القومي في تحقيق هدفه في البعث الحضاري للأمة؟ ولماذا تبدى الخطاب 
القومي كخطاب غير منسجم مع مع الهوية الحضارية للأمة, بالرغم من الوجود 
الفعلي لأمة عربية تكافح من أجل مستقبلها؟ 


الفكر القومي العربي وسؤال الهوية 


3 بد لنا في البداية من توضيح مسألة مهمة وهي ضرورة التمييز بين 
القومية العربية كحقيقة وجودية وتاريخية2. وبين المكونات الحضارية لهذا 
الوجود وهذا التاريخ من حيث المحتوى. إن هذا التمييز الذي يبدو للوهلة الأولى 
بدهياً وبسيطاً يمثل الأساس لمعظم الأخطاء الفكرية التي وقع فيها الفكر 
القوفى العربي الخذيت. إن الانتماء القوفي: كحقيقة" وجوذية لا تقدم أآى 


وى نخضارنى ده الا وا اتاد الود القووئي اما اة لمكو 
حضاري هو من نتاج الفلسفات الغربية القومية التي لم تكن تخلو من نزعات 
عرقية. 

استمد العرب مقومات وجودهم الحضاري من الدين الإسلامي, في حين 
أن الحركة القومية العربية أرادت تحقيق البعث الحضاري للأمة بأن تستيدل 
بمقومات هذا الوجود الحضاري مقومات بديلة مستمدة من وجود الأمة كأمة 
بالمعنى العرقي والقومي الخالص الذي ولد مع ولادة مفهوم الدولة - الأمة في 
الغرب, ٠‏ وقد راا كيف أن فلاسفة القومية العربية قد اجهدوا انفشو في 
محاولات إيجاد فلسفة قومية خاصة وخالصة من تاثير الدين الإسلامي دون أن 
يحققوا أي نتائج أذ نماذج معقولة ومقبولة, ولعل هذه المحاولة تبدو في اوضح 
أشكالها عند الفيلسوف القوميٍ زكي الأرسوزي الذي سعى جاهداً إلى تشييد 
بنيان فلسفي متكامل يعطي للأمة العربية ولوجودها مضامين فكرية وروحية 
کک مستقلة کن الدين الإسلامي, ٠‏ ومنبثئقة من وجود الأمة كعرق 
مستمدة من رؤى (عقوصية - عرفانية) وفقدفات مثالية حول E‏ الوجود 
الفزدى: بالمظطلق.. متلونة بتاثيرات. الفبلسوف: 'المثالي: الألغاتي: (فيحنه) 


[95] ونظرية الحدس (البرغسونية)[96]. 


ويلخص الأرسوزي فلسفته التي هي تات فلسفة الأمة العربية 
المستوحاة من نظرتها إلى الحياة والكامنة في ثنايا لغتها على الشكل التالي: 


الفلسيقة العربةمدخلها رخاتي نهجها :ف فا ها الذات: ويصيف بانها 
نظرة مستوحاة من الحياة| 97]. 


أما الرحمانية فهي شكل العلاقة بين حدي الوجود, بين الإنسان 
والمطلق, فعلاقة الإنسان بالمطلق هي كعلاقة الجنين برحم e‏ علاقة 
انفصال من حيث الظهور وعلاقة اتصال داخلي, إن الاتصال «ما بين النفس 
وبين مظاهر الطبيعة ومبداً القيم يتم بتجاوب رحماني بينها وبين قطبي 
انكشافها: الصورة والمعنى, الطبيعة والملاً الأعلى. إنها تتصل بالكائنات عن 
ظويق الخواسن: و مدر نوها من الضد» [ 98 ]. 

أما المنهج الفني فهو يقوم علي اعتبار الموجودات أنغاماً في سيمفونية 
واحدة حيث يؤلف الوجود كلا عضوياً في وحدة تنشد الإله أو المعنى باستمرار, 
ويسمي الأرسوزي هذا المنهج, أي منهج الفلسفة العوية: المنهج الفني 7 
المنهج المتبع في الفنون وخاصة في الشعر. هناك اتجاهان ومنهجان في فهم 
الظواهر «اتجاه ينحدر فيه الذهن من المحسوس إلى الاهتزازات المتضمنة 
فيه. فإلى إطاره المكاني كانحدار الذهن مثلاً ا إلى الهيكل الرياضي 


المنطوي في النغم, واتجاه يصعد فيه الذهن مثلاً من الحس_ إلى منظومة 
الإحساسات فإلى الإلهام مرتقياً على منحنيات الأنغام ف اوه نكو 


مصدر الإلهام. فالذهن إذن ينهج في الحالة الأولى نهج التحليل العلمي وفي 
الحالة الثانية النهج الفني»[ 99]. 
أما غاية الفلسفة العربية فهي الذات أو البطل, «حكمة وجود الإنسان أن 


كول يمن ظاهرة طت الى ات1000 ونم ذلك عتذها مضل الإنسان 
رحمانيا بالمعنى متحررا من قيود الزمان والمكان. 

هذه هي العناصر الأساسية التي قدمها الأرسوزي على أنها نظرة الأمة 
الغربية إلى الحياة::وهي وان كانث.لا تخلو في بعض حواتبها من أفكار ميتكرة 
وخاصة في تحليلاته لنظام اللغة العربية ومدلولات نظم القاموس العربيء إلا 
أنه ليس من الصعب العودة بكثير من هذه الأفكار إلى أصولها المستمدة مها 
كما أشرنا في البداية. لكن المشكلة هي أن الا يقلت الأمون راسا على 
عقب عندما يقرر أن هذه الفلسفة مضافاً إليها التاريخ والحضارة والقيم 
الأخلاقية. والجمالية. والمجتفع انه ومؤسساته: هي كلها تجلياتة للزوء 
الكامنة في الأمة - بالمعنى القومي - ومجالات تحقيق الأمة لذاتها. 

إن الأرسوزي يعطي للأمة معنى وبعدا (أنطولوجيا) يتجاوز ما هو مألوف 
في إلسياسة والاجتماع بتأثير من بعض الفلسفات الغربية. حيث نراه يؤكد 
مراراً أن الأمة عقيدة وفكرة كامنة منذ البداية في ثنايا هذه الأمة. وهي روح 
الأمة. وهي إضافة إلى ذلك رسالتها إلى العالم, وتتجلى هذه الفكرة الكامنة أو 
العقيدة في نظرة وجودية معينة وفي مؤسسات اجتماعية خاصة كالشريعة 


والدين: والفن | 101].فالامة شان قد اشر كت في تيده السماء مع 
الإرادة الإنسانية منسجمين, بنيان يتمتع بنشاته هذه بهالة من 


القدسية»[ 102]. 


إن الأمة تبدو في فلسفة الأرسوزي كفكرة “اول وما اول ارا شن 
اول ما ضدن كن الأول وعنه بضر باقن الاشياء يما ها الدين: فال ملام فى 


نظر الأرسوزي هو أحد تجليات رسالة الأمة إلى العالم[103]. فالأولوية 
والأسبقية للأمة والتبعية للإسلام, وبهذا فإن حضارة الإسلام ودولته وألفاً وأريع 
مئة سنة من تاريخه هي أحد تجليات الأمة وليس العكس, وفي هذا قلب 
للحقائق لا يخلو من تكلف يهدف من خلاله الأرسوزي - كما قلنا في البداية - 
الفا ااا الال تجو خسار لغاش ا اله لون من 
محاولانة تعديل محتويات الهوية الحضارية. 


القفية فسا ثراها قن لسرت فقومن اكز هن مضل غفل الو 
يعظي للفكرة'القوقية بعدا شموليا وفيهة مطلقة,. فهو يري فيها إظارا ساسا 
لوحدة الأمة. وفكرة خلاقة مبدعة تعبر .هن خلالها الأمة عن ذاتها. الخضارية. 
لكن الدات الحصارية الحرمة نكم فى كوا ا عل يها ا 
العربية عبر تجربتها التاريخية من قيم حضارية تعبر عن خصوصيتها 3 

Ea |!‏ 
ES oS‏ 
للحديث عن المقومات الاجتماعية والاقتصادية وغيرها| 104], لكن التاريخ 
ذاته يتحول في فكر ميشيل عفلق وغيره من المفكرين القوميين إلى تجرید 
هق وإن.تكرر دكزه كثيرا إلا أنه عدو كفكرزة مجردة»فاقدة للمختوى: أو كتزاكم 
كمي لا جاه .فيه إذ. لو أضا اتعدنا عن التجرية وطرحتا السؤال بساطة 
شديدة, ما هو التاريخ الذي يمثل تجربة حية ونوعية في حياتنا والذي لا يزال 
تملك < هو رة القوى والمةتر فى كل مخالات اال 


لا شك أن الجواب الوحيد الممكن هو أنه التاريخ الإسلامي, فالفراعنة 
والفينيقيون مثلاً هم جزء من تاريخناء د 

'كذلك تلاحظ ا ET‏ ن خلال خەن ا الخالدة 
للامة: الغرفةء هده الرتفالة الي تشمل كل الوجوة الناريكي والحخضاري للامة 
ولكنها فى غير .واصحة: «يسالؤتنا ماد[ تقد بالرسالة ؟.الرسالة العرنية 
ليست مبادئ توضع في برامح, وليست مواد للتشريع. وف لا ترمد إلى اء 
مقبلة بعيدة عن الواقع, إنها حياتنا نفسها, وهي أن نقبل بتجربة لهذه الحياة 
متكافئة مع عمق الالام التي يعانيها العرب, ومع جسامة الأخطار التي تهدد 
بقاء الأمة. هذه التجربة الحية الصادقة هي التي تردنا إلى ذواتنا وإلى واقعنا 


الحي وتحملنا مسؤولياتنا وتضعنا في طريقنا الصحيح»[ 105 ]. 


لقذ. سعئ التيار القومي إلى نقل. مرجعية الأمة من. الذين إلى الانتماء 
القومي فخسر بذلك تاريخ الأمة ومكوناتها الحضارية ومنظومات القيم 
الأساسية, وقد قام بمحاولات, لا تخلو من تكلف واضح, لملء هذا الفراغ 
الفكري والحضاري والتاريخي باستحداث نظريات فلسفية وسياسية تهدف 
إلى إعادة صياغة وعي الأمة, لكن هذه المحاولات اصطدمت بمكونات هوية 
حضارية عميقة في جذورها وقويه ف ناثيرها. وليس غريباً في هذه الحالة أننا 
وجدنا أنفسنا مع نهاية القرن العشرين في المريع ذاته الذي انطلقنا منه في 


بدايته. 


اللافت للانتباه أن التيار الإسلامي الذي رمنح أقل الفرص على مدار القرن 
العشرين والذي بدا للبعض كما أشرنا سابقا, أنه الموقع الذي نغادره في بداية 
القرن نحو مواقع جديدة, هو الوحيد الذي ظل صامداً وحافظ على وجوده 
ومقوماته النظرية العامة وما زال فاعلاً في الأحداث الومية :ومؤتر | ف تقون 
الناس. 

لكننا نود العودة مرة أخرى إلى ما بدأنا به حديثنا عن أن الانتماء القومي 

ر وعنصر من العناصر المكونة للهوية حتى لو لم يكن عنصراً 
أساسياً. والحقيقة هي أن الخطأ الأكبر الذي وقع به صناع الإيديولوجيا القومية 
هو انهم أرادوا أن يحولوا هذا الانتماء القومي إلى عامل ألتما نك ومرجعية 
مطلقة للتعريف بالهوية. 

لكن فشل هذه المحاولة يجب ألا يدفعنا إلى الإخلال بالتوازن المطلوب 
في تحديد الهوية كمرجعية للتعريف وكمكون معقد ومركب لا يمكن رده إلى 
عنصر واحد وإن كان هناك عنصر أساسى وعناصر ثانوية أخرى, بمعنى أن 
فشل الفكر القومي في محاولته للاستئثار بمرجعية التعريف يجب ألا يدفعنا 
إلى التنكر للقومية والانتماء القومي وإلى إسقاط هذا البعد في عملية 
التعزيف الذاقة, كما ترف عن الإسلاميين المعاصرين: بل أكثر من ذلك. ليس 
هناك ما يلغي إمكانية اعتبار هذا العامل كأحد العوامل الهامة عند النظر في 
كل التصورات والبرامج السياسية والثقافية والاجتماعية للمنطقة. 


خاتمة الفصل 


لقد تميز القرن الواحد والعشرون بأنه قد أزال كل البدائل المقترحة 
لتستيدل بخظات الهوية مشار عضارية تفيظة ان موارية: لكن هل تى هذا 
نهاية سؤال الهوية في الفكر الإسلامي المعاصر؟ 

الحقيقة هي أن القرن الواخد والعشرين قد نقل هذا السؤال. نقلتين 
هامتين بل خطيرتين: 

أولاً : إن سؤال الهوية لم يعد صراعاً بين التيار الإسلامي كعنوان أبرز 
للهوية. مع التيارات المنافسة البديلة التي سقطت فعلياً ولم يعد لها وجود 
فؤر بل ضار صراعا داخليا جول فكونات هذه الهؤية :واشكال تجلياتها فى 
السياسة والاقتصاد والاجتماع والسلوك والنفسية الفردية والجماعية وفي 
نواحي الحياة كافة. فإذا ما نظرنا اليوم في واقع الحياة الإسلامية فإننا سنجد 
كتلا وتوجهانت. إسلامية: :مقباينة اشد الاين .منقسمة ما ين رؤبة ساقية 
وصوفية, دعوية وجهادية:, حزبية حركية وشعبية. متشددة ووسطية, هذا خلافا 
بالطيع للانقسامات الطائفية الكبرى. 


إن هذه الاتعتسامات: التي لا نكر أنها يذاتها غير خظرة وها قد مرت 
وتبدت بأشكال عديدة ومختلفة على طول تاريخ الأمة الإسلامية, وأن الدائرة 
الإسلافية اتيت لها حه إذا جا فقت من غلواتهاء واتها بن أن ل ذي 
النهابة إلى توع من التوافق على أفسن مشتركة لو تركتجاخة مداها الطبيعي 
ل ار ب لكنها اليوم تصبح خطيرة ؛ بالفعل, لان هناك من 
رانب هة الخلافات ويعمل على در كا وذفعها إلى اقضف طون ممكن من 
التنافر والتضاد والعمل على استثمار ذلك لغير مصلحة الأمة. 

ثانياً : إن سؤال الهوية في الساحة الإسلامية قد صار اليوم سؤالاً عالمياً 
ينتظر العالم بأسره الإجابة عنه, لأنه يؤسس لصراع فكري عالمي بين رؤيتين 
حضاريتين, اولاهما علمانية. تسعى إلى فرض هيمنتها على العالم باسره, 
والثانية دينية تقليدية ترفض- باسم الهوية- هذه الهيمنة وتقاومها بقدر ما 


الفصل الثالث 
الهوية الحضارية الإسلامية بين العالمية والعولمة 
العولمة وانفجار أزمة الهوية على المستوى الكوني 


يتنازع العالم المعاصر اتجاهان متناقضان يدفع أحدهما نحو تحقيق نوع من 

النظاء الخالمي أن ]هار عرف النوم الل ا على الظطرف ا 
عودة تجو اخاء ١الهونات‏ الحصارية والتفسك بالخصوصية...فقد. شتهد الغالم 
اتداء .من العفة الاخير اللفرن. العتتترين ,عودة نحو إحياء الهؤنات الحضارية 
التي كانت قد تغطت بطبقة كثيفة من غبار الصراعات الإيديولوجية في القرن 
العشرين: :وقد كمد ها مويل هتتتعتون :فى كانه رضدام الحخضارات: إعادة بناء 
النظام العالمي)[106] إلى تقديم العديد من الحقائق الموثقة بالأرقام التي 
تدل على عمق هذه العودة وشموليتها في كل حضارات ت العالم المعاصر, مع 
التركيز على الخصوصية التي رافقت طرح هذا السؤال في العالم 
الإسلامي| 107] . وقد عبر عن هذه العودة بما اة انفجار أ زمة هوية كونية, 
حيث يقول: «لقد شهدت التسعينيات انفجا ر أزمة هوية كونية. اينما نظرت تجد 
الناس يتساءلون: (من نحن؟). (لمن ننتمي؟). (من هو الآخر؟). وهي أسئلة 
مركزية. ليس فقط بالنسبة للشعوب التي تحاول أن تصوغ دولا قومية جديدة 
كما في يوغوسلافيا السابقة, وإنما على المستوى العام كذلك»[ 108]. 


إن السعي إلى إحياء الهويات الفارقة والمميزة لكل حضارة من 
الحضارات يعود إلى سببين, الأول له علاقة بانهيار مرجعيات التعريف والانتماء 
الإيديولوجية التي سادت في القرن العشرين, أما الثاني فله علاقة بطبيعة 
البديل الإقصائية الذي يسعى الفريق المنتصر في الحرب الباردة- وهو الغرب- 
إلى تكريسه. 

لقد قاد انهيار الاتحاد السوفييتي والمنظومة الشرقية لدى كثير من 
الشعوبي» قي أوريا الشترقية واسهيا الوسطى حتى في روسيا نفسها إلى حالة 
من إعادة تعريف الذات, > وهذه حالة تبدو طبيعية قياساً إلى حجم الانهيار الذي 
خضل لكن الملاحظ أن هذه العملية تأخذ في الحالة الإسلامية خصوصية 
وحدة واضحة, وهذا يعود إلى تناقض الهوية مع الفعل الحضاري في الساحة 
الثقافية الإسلافية على امتداد القن العشرين فن جهة اولئ:-وفا ترت على 
ذلك من استنفار لكل عوامل المقاومة والدفاع عن الذات والهوية. ومن جهة 


ثانية فإن الغرب الذي يطرح نفسه كبديل حضاري على مستوى العالم يبدو 
ذكانة .قد حسم خياراته جام تجديذ العدى العستفلي: بعد سوط الاد 
السوفييتي, وقد 8 الآلة الإعلامية الغربية الضخمة في رسم الإسلام 
0 في صورة هذا العدى وقد سرزعت مجموعة من الأحداث العالمية, 

على رأسها أحداث الحادي عشر من أيلول/ سبتمبر, وما تلا ذلك من غزو 
أمريكي أوروبي لأفغانستان والعراق2, في تأجيج الصراع وترسيم حدوده 
الجديدة, ولقد صار نظام العولمة في أذهان الشعوب المسلمة وكأنه عنوان 
حديد وحظير للاعتداء على !الهونة الإسلامية: نل رها خو العدوات الا حطر :على 
هذه الهوية. 

إن مناقشة موضوع الهوية الثقافية الإسلامية في زمن العولمة يتطلب منا 
توح ف ال مور فهو العولفة :داح مخطرة. علي المقية لخبلا فيةة 
وهل. هناك تافص ن العولهة بوعالمية الاين الإشلامي؟ وما .في «طبيعة 
عات الهونة الإسلامي المطلوت فى :رهن الغولف ؟ ودا أول بالسؤوال عن 
العولمة. فما هي هذه العولمة؟ 
. العولمة هي جعل الشيء عالمياً ومحاولة تطبيقه على نطاق العالم 
باسره, هذا ما تشير إليه قواميس اللغة, ولیس هناك معنى لغوي م 
ذكرنا لهذا المصطلح, وهو أصلاً ترجمة للكلمة الإنجليزية (Globalization)‏ 
والفرنسية ) ٠ ,) Mondialism‏ وقد أقر مجمع اللغة العربية بالقاهرة استخدام 


العولمة بمعنى جعل الشيء عالمياً| 109]. 


مع أن هذا المصطلح جديد في اللغة العربية من حيث اللفظ لكنه ليس 
جديداً من حيث المعنى, فأبسط الكتب التي تعژف بالإسلام تشير إلى كونه 
ديناً عالمياً. أي.إنه يسعى إلى. التخقق على مستوى العالم. لكن. التشابه في 
المعنى اللغوي لا ينفي التباين في المحتوى والسياقات والأهداف المبتغاة. 


إن السغي إلى تحقيق نوع :من" العالمية هو في حَقيقَة الأفن سعي»ودعوة 
قديمة متجددة, فقد حاول الإسكندر المقدوني في الزمان القديم تحقيق دولة 
غالفتة:. وقد 'اقتريت الامتراطورية' الروماتة من حفن ها ته الدولة 
العالمية: وكذلك فعلت الدولة الإسلامية في العصر الوسيط: ولم تكن هذه 
الفكرة بعيدة عن أذهان جنكيز خان ولا جحافل التتار, كما أن الماركسية 
العالمية كانت تسعى إلى تحقيق الدولة العالمية للبروليتارياء وقد سيت 
ا الحضا E‏ الحدثة إلى تحقيق. عالمية ؛النظام. اللسرالي 
الدمعراطي اا اليسوق العالمي. مع ذلك فإن أصلب الدعوات العالمية 
وأكترها. خبانا ورتتوخا هي وی الدياناك. القن سی بالضانات 


العالمية[110]. 


وهكذا فإن السعي إلى تحقيق العالمية هو سعي مشروع من حيث المبداً 
إذا ما تحققت شروطه. لكن ليست كل دعوة عالمية قابلة للتحقق والإنجاز, 
والحفيقة أن التاريخ العالمي لم يشهد حتى الآن تحقفا كاملا لمثل هذه 
العالفية: لكننا فقول على المستوي. التظري إن تحقيق العالمية يفترض 
بقانون العالمية وهو ذو فروع ثلاثة. فان تسعى حضارة ما إلى تحقيق العالمية 
ا بشت أن هذه الحضارة تحمل فكرة ما أو قيمة مبدئية 
وعامة من حي" أهميتها للوجود الإتشاني ككل أي. انها . تلاس الوجود 
الإنستاني فيل أن يتدرج هذا الوجود في أى من الاتقسامات الفرعية الأخرى 
سواء كانت قومية أو عرقية أو جغرافية أو ظليقية أو جا فت بحيث يمكن لها 
أن ا مبدأ للتعارف الإنساني ا ل11], وبدون ذلك تكون هذه الدعوة 
صة الشرعية وغير قابلة للتحقق, ومثال ذلك هو دعوى العالمية الشيوعية 
E‏ الى فلت فى أن حون متا للتعارف ال ساني فلم تحرج عن 
كونها مذهباً أثبتت التجربة عدم صحته. 
انياً. لا بد أن يكون السعي إلى تحقيق هذه العالمية مرتبطاً أيضاً بقيمة 
غلا ا هو الذادع اللات وراء هذا الشف ؟ 


تالا :لا ند من ابتذاع وسائل وأدوات من أجل تخفيق: هذه الغالمية: 


وشوف تخاول أن :ترق الحضارة الغربية الحديتة التى تسعق الى شبك 
عالميتها من خلال هذه المنظورات الثلاثة ونرى العلاقة المتبادلة بين العالمية 
والهويات الحضارية للشعوب المختلفة وبخاصة في العالم الإسلامي. 


الحضارة الغربية وعولمة اللاهوية أو العالمية من وجهة 


لقد أحاطت الحداثة الغربية نفسها منذ البدايات الأولى لتكونها بمقولات 
نظرية تؤسس لعالميتهاء فقد قدمت نفسها تاريخياً, على أنها آخر مراحل 
التطور التاربخي وأهمهاء تجذ ذلك واضحاً لدى كوتدورسيه في القرن الثامن 
عشر[112], وكذلك عند كونت وحتى لدی ماركس الذي لم يكن يقدم إلا 
نموذجه الخاص للحداثة الذي لا يخرج عن مقوماتها ومبادئها الأساسية, ٠‏ وقد 
عززت هذه المقولات بصياغتها لقانون التقدم كقانون حتمي للحركة التاريخية 
التي تسير مذ .بداية الوجود التاريحي للإنسان: تخو تموذج الحداتة. الغربية. 
ora‏ ع ا ا E N‏ 
أنه وفي نقطة معينة من التطور سوف يصل التار بخ إلى قمته, وهذه النقطة 
في المرحاة التي -ينتصر فيها انتضارا نهائياً نظا الدؤلة والمجتمع الأكثر 
عقلانية: وقد رأى هيقل في انقضار تابليون. على الملكية البروسية انتضارا 
لمثل الثورة الفرنسية وقيمها, وتمهيدا لقيام الدولة العالمية التي تمثل قيم 
الحرية والمساواة: وقد أعار فرانسيس فوكوياما إحياء هذه الفكرة في عام 
9م في مقالته الشهيرة عن نهاية التاريخ حيث يرى في فشل البدائل 
التاريخية تأكيداً جديداً على فكرة فيغل وانتضاراً تهاتياً للبرالبة الغربية[3ل1 | 
لكن هذه البدائل التي يتحدث عنها فوكوياما هي نماذج مختلفة أنتجتها الحداثة 
الغرينة في خلال تاريخها الغاض» فالاشتراكية والشيوعية والتازية والفاشية 
في نماذع حدائية:.ؤإن انتضار اللبرالية الديغقراطية عليها هو انتصار لا بخرع 
عن إطار دائرته الحضارية الخاصة, لكنها خاصية العقل الغربي الذي يرى في 
تاريخة الخاض تاريخ العالم اجمع! 

ما هي الفيمة أو المبدا الذي تمثله الحضتارة الغربية وتفن إلى .عولفقة؟ 
وهل يلبي فعلاً شروط العالفية ؟ وما نهو تائيره في الهؤية؟ 

أن هذا السؤوال يقوذنا تجو عالم الآفكان. ولا بد نا من تقديم ثوغ من 
الغرض المختصر للمسار التاريخي لتطور فكر الحداثة وفلسفتها. 

تاريخيا كان عنوان. الحداتة. يشير إلى ساق تاريخي محده بؤرخ .له 
باكتشاف العالم الجديد ور النهضة والإصلاح: بحيث أصبح العام 1500م 
را هو الحد الفاصل ما بين العصور الوسطى والارمتة الحديثة, هذه 
التسميات التي كرسها 8 في دروسه عن فلسفة التاريخ[114]. ولقد 
جاءت هذه المرحلة التي صارت منذ القرن الثامن عشر تعرف بالعالم 


الحديث تعبيراً Ts‏ حاد في الوعي التاريخي في الغرب, ففي حين 
لماعي ا رد الوك ا مقلم د قن سي" 
المصطلحات تعبر عن «القناعة ببدء المستقبل وتشير إلى عصر يحيا بالنظر 
إلى ما هو آت وينفتح إلى ما هو قائم»[112], لقد كان ذلك إعلانا عن انتزاع 
التاريخ من مرجعياته وأصوله الدينية التي كانت مهيمنة في ال 

أما التحول الكبير الذي أدى إلى هذا الانكسار الحاد في 5 والذي 
انتجه عصر النهضة فقد تمثل بهيمنة الفردية كنتاج مباشر لتيار الانسنة الذي 
سيطر على الفكر والأدب والفن في عصر النهضة, وحقيقة هذا التحول سواء 
عبرنا عله لسرن اال عه او ل ا باي 
مبدا يعلو ويسمو فوق الفردية الإنسانية التي تم الاعتراف بها وتكريسها 
كمرجعية مطلقة. ٠‏ ومن ثم تمت عملية إعادة بناء العالم والتصورات الذهنية 
عنه استناداً إلى هذه الرؤية الجديدة. وفي واقع الأمر فإن ازدهار المدارس 
الفلسفية والفكرية المتنوعة في الغرب ما هو إلا تعبير عن هذه الحركة 
النشطة لعملية إعادة البناء هذه من زاوية الرؤية الجديدة لان السيد في 
علاقته مع العالم. وقد عبر فرانسوا شاتيليه عن هذه الحالة في وصفه لعصر 
النهضة وسيادة الفكرة الإنسانوية بقوله: «إنسان النهضة يفكر في نفسه 
كخالق, وخالق لعالم جديد»[ 116]. 


أول ما قام الفكر الحديث بإعادة إنتاجه كان هو مفهوم العقل وذلك من 
علال فلسفة كارت (الففلانية) الت ردت العفل من مستواه الانطولوجي 
حيث تتداخل نظرية المعرفة بنظرية الوجود والنفس بشكل يیصبح فيه من 
المتعذر أن نفصل بينهماء إلى مستواه الفردي, حيث يتحول العقل الذي كان 
يمثل في الفلسفات القديمة وجوداً مفارقاً إلى مجرد نوع من الشك 
الديكارتي الذي اس لتظريات العقل الجسية. 


نتيجة لهذا التغير وانبثاق نظريات معرفية جديدة أخرجت الميتافيزيقا من 
دائرة المعدول» ٠‏ ومن 2 من دائرة الموجود. ولم يبق أمام الميتافيزيقا دو 
نظر كوديه او رجودها نالدرا اكاك م الفيلسوف» على 
الشاء: الذهتية وإها أن تم تقيها كلا بشكله عير فاشر عبر الفلسيفات 
اللاأدرية (إيمانويل كانت, ديفيد هيوم), أو بشكل مباشر من خلال الفلسفات 
المادية. 


لن بهل :هى ا دة هن قنع الات الحضارة اة 
الحديثة؟ كلاء لكن الفلسفة ساهمت في هذه التحولات وعبرت_ عنها بشكل 
ممتاز. لكن هذه التحولات الفكرية وجدت صدى لها في مجال آخر هو أكثر 


أهمية بالنسبة إلى صياغة التحولات الحضارية, آلا وهو الدين, وقد عبر الإصلاح 
البرونستانتي:عن. التوجهاث الفرّدية ذاتها فئ:مجال العقيدة: حيبت ضار إلى 
إلغاء المرجعيات الجامعة في فهم شؤون الدين وتقريرها .وتم اعتماد العقل 
الفردي 'مرجعاً أساسياً اك فهم الدين ومضادزه الأساسية, كما أن 
الأخلاقية ا لوا الرأسمالية العرانية كما أوضح اکن فيبر کو كتابه 


(الأخلاق البروتستانتية وروح الرأسمالية)[117]. 


على المستوى السياسي الاجتماعي فإن الغرب وبعد سنين طويلة من 
على ساي أنه أفضل شكل من أشكال الحكم, والحقيقة أن هذا النموذج 
نمثل خالةءرائدة قياساً لما :هو موجود في عالمنا المعاضر مع كل. الماحذ 
التطرية: الي قدا الع .ومع أن.. هذا! النطاف بده واف الرفان 
الاقتصاتع. الاي عه الت الذى حه اختارات .الها الضعنة 

كذلك فقد أنتج الغرب خلال مسيرته الحضارية مجموعة من المفاهيم 
الحكونة والأساسية اللا ةد فصل ال تن كن الدولة ومن تمعن المحتهم: 
ومبادئ حقوق الإنسان, والحريات الفردية, والمساواة بين الجنسين وبين 
الأعراق المحتلفة, وغيوها هما يمير الجضارة الغربة الحذشة “من :نهضة 
عمرانية وعلمية وصناعية. 


لو عدنا إلى سؤالنا الأساسي, فما هي الفكرة التي يقدمها الغرب للعالم 
من أجل تدويله. وهل يصلح ذلك ليكون مبدأ للتعارف الإنساني؟ 

إن خلاصة ما يقدمه الغرب اليوم للعالم كنموذج هو اللبرالية الديمقراطية 
المرتبطة باقتصاد السوقء ولو تجاوزنا كل الانتقادات التي توجه إلي هذا 
النموذج» وتجاوزنا أن هذا النموذج يصطدم في كثير من الأماكن 
بالخصوصيات الحضارية للشعوب وأن البعض ا يدعو إلى البدء- وقد بدأ 
فعلاً- بحروب حضارية شاملة من أجل تدويل هذا النموذج, لو تجاوزنا كل ذلك 
وغيره فهل يمكن ا أن يفترض أن الليزالية الديفقراطية يمكن أن تعثل هيدا 
للتعارف الإنساني يلامس الإنسان في فطرته وينسجم مع هذه الفطرة ؟ 

بالطبع لا؛ وذلك لأن نقطة البداية في هذا النظام تلامس حدود الاجتماعي 
والسياسي والاقتصادي من الشأن الإنساني, تاركة وراءها في حالة من 
الإهمال الكامل كل أسئلة الفطرة الإنسانية ومتطلباتها بدون إجابات واضحة 


وصحيحة. 


إن الوجود الإنساني يرتبط.سواء على مستوى الفرد أو الإنسانية جمعاء, 
سوال لجوع خول الععنى.. وهذا السؤال ليس طارتا ولا مصطظها. وقد كان 
فلاسفة اليونان منذ البداية قد وضعوا الغاية في مقام المبادئ القيلية للعقل, 
الذي يفترض وجود غاية ما وراء أي وجود طبيعي, كما نجد لدى أرسطو في 
كتاب الطبيعة, وهذا ما يقوم الفنان أو الصانع بتقليده عند صنعه لأي شيء, إذ 
إن العقل يفترض غاية لكل وجود.ء ومن تم م يحل هذا الوجود معنى. في 
المقايل نجد د فلاسفة الحداثة يجادلون في هذا المبداً. اد يفترض ض الوجود- 
الوجود, وقد رخات ا ا هذه الجملة الحتظقة 00 
الحداثة عبر مقولة سارتر الشهيرة في أن الوجود سابق للمعنى؛ «فالوجود 

سيق الجوهر.. ذلك عي أن الإنسان يوجة قبل كل فى نادف ويظهر 


في الطبيعة والكون, ومن ثم يحدّد وبعژف»[118], وعليه فالمعنى هو ما 
المعنى فان وکنا هو إلى الفراغ الوجودي القاتل. 


وسواء عبرت هذه الآراء عن جملة منطقية أ و عن مذهب فلسفي في 
إطار الفلسفة الوجودية, فإن الحقيقة الكبرى هي أن الحضارة الغربية التي 
هئ قات فوشن أو ادنى :من تحقيق: إظار العالمية :لا تمتلك النوم ما تقدمه 
للقرية العالمية التي صنعتها سوى سوق كبرى وديمقراطية لا يمكن لها في 
أحسن أحوالها أن تكون فكرة شمولية, وهي تلقي بالإنسان في تيه الوجود 
بدون معنى, و فى هذا تكمن ارمة الحضارة الغربية, هذه الأزمة التي تسعى 


إلى تدويلها وعولمتها. 


أما خطاب العولمة الذي هو الوجه الملموس لهذه الظاهرة, الذي يطل 
به على الشعوب فهو يتبدى على مستويات عدة: فعلى المستوى السياسي 
يسود خطاب الهيمنة الغربية, والأمريكية منها بشكل خاص, حيث يتم توظيف 
كل الومتائل. يدا بشعارات الديمفراطية وعفوق الاسان وضصولا إلى الحروب 
والتدخلات العسكرية من أجل هذه الغاية, وهذه النزعة أصبحت ملحوظة 
ومعروفة لدى الشعوب المختلفة, فخطاب العولمة السياسي «يهمش دور 
المنظمات: الدؤلية: لحساب فطع . الهتقة: الغالهة .لمؤسسيات: الدولة 
الأخريكنة:: قحلن الام القومن. الأمرركي نكاد بحل محل مجلثين الام 
الدولي. 1 ؤقفا با العالم الأسلامي و وه قد 2 دا إلى «الوني) ‏ ووت 
أمريكي» والشعادة الوطنية لحكومات:الدول القطرية:والفومية تناكل لعساتب 
التدخل الأمزبكي والأطلنطي: ولحسات تغظيم سياذة العولمة الأمريكية على 


عسات التسفادات: الوظلتية والقومية لذو الحدون» | 119 ]: 


على المستوى الاقتصادي فإن خطاب العولمة يمثل مصالح الدول 
الكبرى والشركات العايرة للقارات: التي تسفى إلى تحقيق .شتوقها العالمية, 


الل لا ا تمثله اللبرالية ا ed‏ 0 
الشمال والجنوب والذي بلغ- في الظلم الاجتماعي- أفقاً غير مسبوق, فأبناء 
حضارة الشمال الذين بنوا رفاهية مجتمعاتهم الغربية على فائض النهب 
الاستعماري العالمي.. والذين يمثلون اليوم %20 من سكان المعمورة يملكون 
ويستهلكون. 5086 من الانتاع: العالمي»:- حتئ: إن:225 كردا متهم يملكون ما 
وار ملكية ٠2‏ لياو )راء الوت أي قرابة نصف البشرية, بل إن ثلاثة 
أفراد في أمريكا تبلغ تروتهم مثل ثروة 48 دولة من أعضاء المنظمة 


العالمية»[120]. 


أما على المستوى الثقافي فإن خطاب العالمية هو جبهة المواجهة الأولى 
ف الهويات الثقافية. للشعوب: والخضارات, فغولمة الثقافة تفهم من 
ال على أنها: «فررض ثقافة أمة علئى.سائر الأممء أو ثقافة الامة القوية 
الغالبة على العالم كله... إن العولمة الثقافية تريد أن تسلخنا من جلدنا وأن 
SNES Nel‏ 
و(معلباتها) الثقافية الملوثة بالإشعاع والحاملة للموت والدمار»[121]ء وهذه 


الثقافة كما يصفها ويصنفها القرضاوي هي: (ثقافة الاستهلاك) و(ثقافة 
الإباحية) و(ثقافة الجنس) و(ثقافة الشذوذ) و(ثقافة السلام المزعوم) و(ثقافة 


التطبيع أو التمييع أو التركيع أو التطويع)| 122]. 
إذا ما كانك هذة هن العولمة وهذا ما تقدمه الغالم من أجل دة قفا 
نسبة ذلك إلى الهوية؟ 


نعود إلى -فقياسها النظرق ذهو فرشتا للهؤة الذي أنشاه في القضل 
الأول من هذه الدراسة, ونذكر ناث الهوية في مستواها الأول هي عامل تميز 
وخصوصية. 


كارتباط الشجرة ا 3 نشأت 0 7 خبط رفع هن الضلة 00 هو 
وراء الظاهر المتجسد قي إطار < حقيقته المادية, ین في کل نواحي هذا 
كحيوان نالف هذه 0 التي ما كان للحسة وة ولا كينؤنة بدويها: إن هوية 
الحضارة هي تلك النيسبة التي تربط الوجود التإريخي الاجتماعي بمبدئه الأول 
لتعطيه روحاً وجوهراً ما كان بدونهها إلا جسداً بلا روح. الهوية إذن هي مبداً 
ارتباط ونسبة إلى ما هو أعمق غوراً وأكثر أولية وصولاً في هذه السلسلة إلى 
نهاضها المتطفية: :ولذلك رأفا آنا البقاء 'الكفوى يفرر أن دالا حباسم الهوية 


من كان وجود ذاته من نفسها وهو المسمى بواجب الوجود المستلزم للقدم 
EE‏ 


استناداً إلى ذلك نقول إن الحضارة الغربية وإن كانت تمتلك عامل تميز 
وخصوصية, لكن خصوصيتها وتميزها يتمثلان في أنها حضارة اللاهوية 
واللاانتماء,. وهي في .سعيها إلى. تحقيق عالميتها إنقا تسعى إلى تكريس 
عالمية اللاهوية واللاانتماء. ومن اللافت للانتباه في هذا السياق أن جاك 
أتالي. وهو واحد من صناع السياسة الدولية في العقدين الأخيرين من القرن 
العشرين ۾ كان قد تنبا في كتابه (آفاق المستقبل) أن حضارة الغرب تقود 
العالم والحضارة الإنسانية إلى حالة من اللاانتماء وصفها بأنها بداوة جديدة 
ونوعا من “خضارة الارتحال.. فتمظ" الإنناج الخدت والسلع المقجة: سو 
«تخلق علاقات جديدة للإنسان بالنسبة إلى المدنية والعائلة والحياة ا 
مبدلة نقط جياة الشنثوات: الألفين باعمق ما بدلت: السيارة والتلفريون نمظ 


حياة القرن العشرين»[124]. 

إن الحضارة الغربية ليست حضارة مسيحية وإن كانت تعود في أصولها 
إلى المسحة .دهن كلل فد اور الفرجلة الفاذية حي ان الهادية 
ليست فكرة تسعى إلى تحقيقها على المستوى العالمي وإن كانت هذه 
المادية متغلغلة في كل ثنايا بنيانها الاجتماعي والسياسي ومنظومة علومها 
ومعتقداتها. إن جل ما تسعى هذه الحضارة إلى تحفيقه علق المستوى 
العالمي هو اللبرالية التي يشير معناها اللغوي (التحرر) إلى مقاصدها المتمثلة 
بالخرر .من المرحفيات: كافة ومطة الصلات بجع 'أى مدا أ قنهة فخا 
المستوى الفردي للوجود الإنساني. 

وهكذا فإنٍ الحضارة الغربية لا تمتلك مقومات الشرط الأول من قانون 
العالمية الذي أثبتناه في بداية الفصل. 


الشرط الثاني لتحقيق العالمية يرتبط. كما ذكرناء بالقيمة التي تدفع 
لتحقيق هذه العالمية, إن القيمة العليا التي تدفع الغرب لتحقيق هذه العالمية 
هي بالدرجة الأولى قيمة مادية متمثلة باقتصاد السوق العالمي والضرورات 
التى جمليها خركة: الراشهال العالمي,. إن هذه السوق تمثل الفكرة اللبرالية 
على المستوى الاقتصادي. فهل يصلح هذا النموذج ليكون نموذجاً تصطلح 
عليه الإنسانية لبناء نظام عالمي موحد؟ وهل يلبي هذا النموذج متطلبات مبدأ 
التعارف الذي تحدثنا عنه سابقا؟ 


أما بالنسية إلى الشرط الثالتة:المتفتل في انتداع وسائل. واذوات تحفيق 
العالمية. فإن واقع الحضارة الحديثة في هذا الشرط يختلف عن باقي 
الشروظ: فالحضارة الغربية هي أول حضارة تبتدع هذه الوسائل والأدوات 


المتمثلة بأنظمة التنقل عالية الجودة. ووسائل الاتصال فائقة السرعة 
ومتظطوقات المغلومات سول الؤضول وغيرها من قاجات الخضارة الخدينة: 
لكن هذا الواقع لا يغير كثيرا من واقع الحضارة الحديثة. بل هو يعمق ازمة 
الحضارة الحذيئة ويجعلها حقيقة في موقع الدقاع عن النفس وهي في ذروة 
انتضارهائ قها هي ذيقذ.صازت: قاب: قوسين أو أدنى من تحقيق العالمية: 
لكنها لا تمتلك ما تقوله وتقدمة للعالم سوى أزمة إنسانية كبيرة وهوية 
حضازية فبدذة؛ والمزيد من استغلال الدول الغنية لفقراء العالم. وفي الوقت 
نفسنة قفي تشر اها روا تواتك العالميد التي اينكرنها فد صارت عرصة 
لتأثيرات حضارية مضادة: خاصة من قبل الإشلام الذي وإن كان:يعابي من كل 
مشاكل دول الجنوب الاقتضادية والاجتماعية: والسياستية: إلا أنه ما زال 
يحافظ على فهم.شمولي متشق ومتكامل للكون والطبيعة والإننسان يتسجم 
مع العمل والقطرة ال شناتةة وقد ف تفي فى .الوقق :دان كول اة 


غرب. 


اتجاه 3 إنما هن ر واق مو من كلا 56 كيه 0 كات ا 
نقتا واقتضادياً على الا له قابل أيضاً للا 


أن العالصة اة لا :مالف أن كور التو امن الأسها دن فد مدت فقن 
کل الاتحافات وإن.نوابات الثقاقات العالمية قد ففخت على مصراعيها لتلقى 
ما نرف ص غاا ت ال اله ووفهها ور من مهد فاك فاق ما ن 
الفط الاعات .هو الذي ست بل الا الجديدة وفليها. وف اا 
حدا بالغرب, أي الإحساس بالتهديد الحضاري, لإعلان حربه الحضارية لتحقيق 
انتصاره النهائي والأخير. 

الإسلام بين عالمية مفترضة وعولمة مفروضة 

عمقل الوعي اة الوضالة الإسلاهة حال شكرة ودا .مكو من 
مكونات الإسلام, أقره القرآن الكريم والسنة النبوية المشرفة, والحقيقة 1 
لخاد دين من أذنان الال جافر بعالهييه :مل ما جاه را الإسلام: فن 
نجد القرآن الكريم وفي سوره المكية, أي عندما كان الإسلام حديثاً ا 
والمؤمنون معه قلة . يجا هر بعالمیته م وشمول کو الناس كافة, 
فسورة الفرقان وحن كته هذا يليد 00 الذي تزّلَ الْفُزقان عَلَى عَبْدِهِ 
ليكون للعالمين زرا *) [الفرفات: 25/1] وفي سورة ص وهي هك :ران هو 
ل زک للعالمين (*) وَلتَعْلَمُْنَ تبأهُ بَعْدَ حِينٍ) [ص:,88-38/87] وفي سورة 
الأعراف وهي مكية: (قل يَاأيها الاس ٳئي رَسُولُ الله اليك جَمِيعَا الذي له 
مَك اليشماوات والأْض ل إلة إلا هُو تخي َيَمِيبٌ فَآمِبُواً بالله وَرَسُولِهِ اليك 


سے 


الاه ئ الذى ` يؤْمِن م بالله وَكلِمَاته وَانَبِعُو ولک ون *{ [الأعراف: 58 . 


وفي السنة النبوية المشرفة نجد الرسول ‏ . ؛ يعدد الخصائص التي ١‏ يعتاز بها 


الناس > كافة" i‏ 8 كذلك: "كان کل ت ت ال قوف اة E‏ 


نت إلى كك افو وا سدوا 20ل ]أ وقة اشن المخد العمل لهدة 
العالمية في حياته عندما خاطب ملوك الدول الكبرى المجاورة له وحكامها 
ودعاهم إلى الإسلام: وقد استكمل صحابته الكرام هذا العمل عتدما خرجوا 
فاتحين للبلاد وناشرين فيها الإسلام في اندفاعة أذهلت العالم وما زالت تذهل 
الفورخين .حي نوما هذا وقة استمن الوعي بعالم الرسالة الإسلامية 
والعمل على تحقيقها حتى فترات #متاخرة من عمر الخصارة الإيبلاقنة: عندما 
حمل التجار المسلموة الاسلام إلى حوبت شرق اسا ونشروه هنال الكن 
سنيناً طويلة من التراجع الحضاري والحروب من أجل الحفاظ على الذات 
وخاضة :في القرن” الاجين خن وفع جل الغالم الا سا هي :ال اة 
المباشرة للاستعمار الغربي الذي ترافق مع هجمة حضارية تهدف إلى إلغاء 
الإسلام والثقافة الإسلامية وتغييبهماء کل هذه الأسباب دفعت انررم 
والفساهن إلى الاكفاء. ولوت على الات فف خطان: الهوية على 
خظاب العالفية وغبية: 

لكن الهجمة الغربية الحديثة على 0 الام وخطاب 000 قد 
الف الإسلام ال والمطوية تحت ور من ا والهيمنة 
الاستعمارية, وقد عدنا قي الستوات الأخيرة ترى الكتاب المتقفين المشلمين 
يتحدثون عن العالمية الإسلامية, وأن العولمة التي نظر إليها العالم الإسلامي 


على أنها تحد كبير وتهديد خطير, قد تكون فرصة كبيرة للإسلام[ 127]. 

لگن ألا يتعارض الخطاب الإسلامى العتمسك: بالهؤية. :مغ الدعوة إلى 
العالمية؟ وإذا كان . المسلمون. يرقضوتن- ٠الغولمة-‏ المتخاوزة :للهويات 
والخصوصيات الثقافية, فلماذا يدعون إلى عالميته الخاصة؟ وما هي طبيعة 
العلاقة بين العالمية الإسلامية والهوية الحضارية. 


العالمية الإسلامية وخطاب الهوية 


فذ يتبادز إلى:الذهن للوهلة الأولى أن هناك تناقضاً بين تمك الفشلمين 
بهويتهم وخصوصيتهم الثقافية وبين ادعاء العالمية, ومن ناحية ثانية فهم أكثر 
من يعترض على سناشات العولمة ومعاولات الفط الثقافي الذي تمارسيفه 
الغرب, لكنهم في الوقت نفسه يعدون العالم بالعالمية الإسلامية. لكن هذا 
التناقض هو تناقض ظاهري تمليه ملابسات السياسة وتداخل دلالات 
العصطلحات فا بين عالمية وعؤلمة. 


إن هذا التناقض بين الهوية التي تمثل مبدأ الخصوصية, والعالمية التي 
تمثل مبدأ الانتشار, افص صحيح في كل الحالات إلا في حالة واحدة هي 
الحالة الإسلامية, ذلك أن الإسلام قد حقق الشرط الأول الذي ذكرناه 
واشهشاة تدا التعارف, لأنه يتجاوز كل الميزات القومية والثقافية نحو 
العمق ليخاطب الإنسان في فطرته الإنسانية قبل أن يندرج هذا الإنسان في 
أي قن الانقسامات الفرعه الأخرى من قومية أو عرقية أو حقرافية أو ظيقية 
أو مذهبية, وهو ينظم علاقة الإنسان بخالقه وعلاقته مع نفسه وعلاقته مع 
أخيه الإنسان, ثم يترك له الأبواب مشرعة في تقرير عمارة الأرض وإنتاج 
خانه وثقافيه وقيمه الجمالية: بها انس مع ظروق: المكان والزمان. إن 
القيود التي يضعها الإسلام تحدد وتقيد الإنسان في إطار إنسانيته وفطرته 
التي فطره الله عليها من أجل أن يحقق الإنسان غاية وجوده في كونه خليفة 
لله في أرضه, لأنه إن خرج عن هذه القيود فلا قيمة لكل ما قد ينتجه الإنسان 
من حضارة ومدنية لأنه في المحصلة يكون قد خسر نفسه وإنسانيته. 


إن العالمية الإسلامية تنطلق من وحدانية الله الخالق ووحدة الفطرة 
الإتسانية قلسن هناك فرق يتن الأينض والأسوة, أو العزبي.والأعكمى وهم 
فتشاوون: في مقيابنن: الإتسانية: كاذا ما اتتظمت الفطرة الإنشانية الواحدة 
في عاف ضخيحة مع الالة الواخد فهي حتما تسر في طرق واجد وتحفق 
العالمية التي يتحدث عنها الإسلام ويعنيهاء مع وجود التمايز والخصوصية 
القومية,والثفافية واستهرايهاء أماء نظام العولمة فو قل فاك مناشوة 
سياسية واقتصادية لحضارة مغتربة عن فطرتها الإنسانية, تعجز عن إقامة 
صلات طبيعية مع مثيلاتها من حضارات بني الإنسان, وتسعى إلى فرض 
عالمتها عير الفتتيزوعة الناقية للخضوضيات القومية:والثقافية. للشعوي, عن 
طريق قسر اقتصادي وسياسي وحروب حضارية شاملة قد تؤدي بالإنسانية 
جميعاً إلى الفناء. 


إن العالمية الإسلامية تعبر عن هوية إنسانية في الأصل, لذلك هي لا 
تتعارض مع كل أنماط إدراك الذات الإنسانية لذاتها وصنعها لحياتها. ومن ثم لا 
يضيرها التمايز الثقافي للأمم والشغوب: عندما تنتظم علاقة الإنسان بالكون 
وبنفسه وبأخيه الإنسان. في حين أن نظام العولمة يسعى إلى فرض نموذح 
حضاري يمثل تجربة فردية, بالمعنى الحضاريء تتعارض مع كل الأنماط 
الثقافية والحضارية السائدة في عصرناء لذلك أعلنت أن حالة الصدام هي 
خالة حتمية نين الشغوت والامم :في حين أنهاء أي حالة الضدامة لم تكن أبداً 
كذلك. 

إن المجتمع الأمربكي يمثل جسما هائلاً يطحن كل الانتماءات والثقافات 
في مجتمع بلا هوية ولا انتماءات. في حين مثلت الحضارة الإسلامية دائرة 


تتسع لكل الثقافات والشعوب وتستوعب بسهولة ويسر شديدين كل ما 
أنتجته الشعوب والحضارات المحيطة بها والداخلة في دائرتها وتخرجها في 
إطار واحد اسمه ثقافة الإنسان الذي نظم علاقته مع الكون والطبيعة وأخيه 
الإنسان. 

فيفكق نا أ تجدد خضاتهن ' العالمية الإسلافية ومرتكراتها فى المكوناث 
التالية[128]: 


1 الوعدانية الوظالقة لله عرئوجل توفي المَطلون الأقلنى والأسمى لجالمةة الإسلاف زوق اله 
في السَّمَاءٍ إِلَهُ وَفِي الأرض إِلَهُ وَهُوَ الْحَكِيمُ الْعَلِيمٌ *) [الزخرف: 43/84] إليه يتوجه الخلق جميعا 
فى كل:زمان ومكان. 


دوجو ر ا ا طبه الإسلام لها: فالازبتلام فر يذه الوح ونور لفساو اة 
ي الاسنان: وهو خاطي الفط ر ةنا بناسيها ولا هار مكنا 


ذه اعتزاقن الاسلام رالات الانيا الاين وبالادان السا هة قوخداية الإله تقرض وعدانية 

الخطاب الإلهي للناس, هذا الخطاب الذي أخذ أشكالاً تناسب الزمان والمكان والأقوام في 
الوسالاث السائقة واكتمل: بالإسلام قي مظهوه العالعن المفخاظب: لكل الأفوام. والشعوب 
والثقافات إلى يوم الدين. 


4- یکرم الإنسان ويحفظ له ضرورات عيشه: [وَلَقَدْ كرَّمْنَا | تن آذه وَعَمَلْتَاقغ في الب والبخر 
وَرَرَقْتَاهُمْ من الطيْبَاتِ وَفَطَلْتَاهُمْ عَلَى كَثيرٍ مِقَن حَلَقْنا 4 [الإسراء: 17/70] , وهذاً 
الكت يختص بالإنسان بغض النظر عن دينه ومعتقده, فالتكريم والتشريف هو للإنسان في 
ذانة. يقول الظاهر بن عاهور: «إذا بحن انعرفا مواد الشريعة الإسلامية الدالة على مقاضذةا 
من اللشرع: اتان اهي قات دلا ون كخ اها المستفرةه أن المقيمة عليها ‏ هون 
اسان ويشتمل صلا عقلده وضلاع عفلةا وصلاح: ها بين,يديه: من خوجودات العالم. الذي 
يعيش فيه... ومقصود الشرع من الخلق هو أن يحفظ عليهم دينهم, ونفسهم, وعقلهم؛ ونسلهم, 
ومالهم, فكل ما يضمن حفظ هذه الأصول الخمسة فهو مصلحة, وكل ما يفوت هذه الأصول 
فهو مفسدة, ودفعها مصلحة, وهذه الأصول الخمسة وحفظها واقع في رتبة الضرورات, فهي 


أقوي المراتب في الفصالة |۲129 للك قان الغالفية الإسلاضية ل شارض :مم أصل آخز 
من أصول الإسلام وهو التمايز, لأن العالمية الإسلامية تقر بوحدة الفطرة الإنسانية ولا تلغي 
ا أشكال الاستجابات: الإنسانية في عطارة:الأرض: مع ظروف الزفان والمكاة: ون م لا 
تلغي تفايزات البثاء الحضارى ولا التلونات الثقافية, لكن االقران الكريف: يوضح حقيقة:التباين: 
الوقت نفسه يرسم اتجاه الجركة الإنسانية لعو التقارب, يقولٍ في يورم الحجرات: 
ييا الاس إِنَا حَلَفَْاكُمْ مِنْ ذكر وَأَنْتَى وَجَعَلَنَاكُمْ سُعُوًا وَقَبَائْلَ لِتَعَارَقُوا إنَّ أَكْرَمَكُمْ عِنْدَ الله 
أنقاكم إنّ الله عَلِيمُ خَبِيرٌ *) [الحجرات: 49/13] , فحركة التدافع الإنساني تسير نحو التعارف 
وإن كان أصل الخلقة هو الماك كما أن لهذا التعارف شروطاً ومقدمات تحدثنا عنها سابقاً. لقد 
أقر القرآن الكريم التقارب كاتجاه لحركة التاريخ, وقد شاءت إرادة الله أن يكون الإسلام نقطة 
تخول في الثاريخ الإنساني من واقع الشعوب والقبائل المتفرقة نجوخالة من التعارق الثي 
تفترض التقارب, وقد جعل الله الكلمة الإلهية,. وهي القرآن الكريم؛ دستوراً ناظماً لهذا 
التقارب. وذلك في قوله: (تبَارَكَ الذي ترَّلَ الْفُرْقَانَ عَلَى عَبْدِهِ لِيَكُونَ لِلْعَالْمِينَ تذيرًا *) 
[الفرقان125/1 أما بالنسبة إلى الشرط الثاني الذي ذكرناه ضمن شروط العالمية ومقدماتها: 
هه الشرط المرقط بالقيمة المخرضه والدافعة لتحقيق العالمية,فإن الإسلام معلن بكل وضوة 
ماهية :هذا الداقغ وغاتة قإذا ما كانت ضرورات الهيعية الاقتضادية والشيايية.على العالم.هي 
التي تحرك الغرب اليوم نحو العالمية, فإن العالمية الإسلامية ترتبط بقيمة عليا هي عموم 
الرحفة الالهية لحم الخلائق فهذة الرحه الفهداة.فن رت العتاد إلى :عاد لآ تحص شعي 


- م 2 م 


او عرق أو لون إتما هن عامة 'للبشر جميعان:(وَمَا ازشلاك إلآركمة للقالفيق © [الأنبياء: 

07 وهذا ما عظي للغالضة الاسلامية بهذا أخلاقيا ويحرريها من التفعية الدنيوية: 

وهكذا فإن 'الهوية الإسلامية لا تعارض مع العالمية من خيت المبدا إنقا 
هي تتعارض مع النموذع الغرني: لهذه العالمية؛ لأته < ببساطة .لا متاك 
مقومات هذه العالمية,. ومن ناحية أخرق فإن الهوية الإسلامية قاذرة على 
الصمود في وجه العولمة, بل هي قادرة على ان تكون هوية فاعلة ومؤثرة 
في عالمنا المعاصر لما فيه مصلحة البشرية جمعاء. إن الفضل الذي لا ينكر 
للحصارة الغربية: هو أنها هيات السيل الماذية المساعدة على تحفيق.هذه 
العالمية. 


العالمية الإسلامية والخطاب الإسلامي 


أن يكون الإسلام عالمياً فا لشروط العالمية لا يعني أن تتحقق هذه 
الغالمية:يشكل. تلقاتي. ومن ذاتها لذاتهاء وقد أشرنا الى أن خالة التراحة 
والقوات الحضاري والهيمنة الاستعمارية خلال القرون الماضية قد دفعت 
ا فو لاسن إلى فا خطاب: الشلامن دواعي مر لا بستحي 
ولا يبرز مكونات الإسلام العالمية. ففي الوقت الذي كانت فيه الهوية مغيبة 
في خطات الإضلاء: تج أن خطاب الهوية هو القمتمن على الخطاتب 
الإسلامي في القرن العشرين, لكن خطاب الهوية هو خطاب دفاعي متترس 
حول الذات وغير قادر على مخاطبة العالم إلا بتأكيد الفروق والاختلافات, 
وغير قادر على إبراز الإنساني والعالمي في الإسلام, مقابل ما تروج له ثقافة 
العؤلمة:.ومْرَوجو الحدانة الغ فة من المتقفين: االعري» حول عالمية الفكر 
والقيم a‏ الحداثية وانسانيتها. 
الخال “هن الحظلت !لا ساف ا 5 0 0 الال عن اا 
وطبيعته ومحتواه ودوره في العالم المعاصر أسئلة عالمية ينتظر العالم 
باسترة اجو وا ها 

من ناحية أخرى فإن هذا الخطاب العالمي هو القادر على إبراز مكونات 
الإسلام الإنسانية وسعته الحضارية. فالإسلام دين عالمي ولا يمكن أن يتحول 


إلى دين فئة دون فئة, أو شعب دون شعب. 


خاتمة 


إن سؤال الهوية في الثقافة الإسلامية المعاصرة ليس سؤالاً عارضاً ولا 
فافسيا: بل هو يحتل؟ مركن الذائرة في الفعل. الثفافي ومته تفرع خم 
الإشكاليات والاسئلة النظرية الاخرى. فعلى مدار ما يقرب من قرنين من 
الزمان كان سؤال الهوية والموقف منه هو المقرر لمصير التيارات الفكرية 
والمشاريع الحضارية التي طرحت في الساحة العربية والإسلامية؛ ومن ثم 
فإن تجاهله أ محاولات تغعييبه كانت وراء خيبات الأمل الكثيرة والعديدة التي 
عاشها الواقع العربي. 

لقد انتقل الموقف من الهوية في الثقافة الإسلامية المعاصرة خلال قرنين 

من الزمان عبر مواقف ثلاثة. ففي حين كان خطاب النهضة يتجاهل الهوية 
ويسعى إلى تجاوزها عبر تقديم توليفات حضارية تسعى إلى التوفيق بين 
المقدمات الحداثية الغربية والواقع الإسلامي, كانت إيديولوجيات القرن 
العشرين القومية والماركسية واللبرالية العامة تسعى لاستبدال مكونات 
الهوية الحضارية. وإذا ما كان منهج تغييب الهوية في خطاب النهضة قد أنتج 
خطاب الهوية الخالصة التي اشتبكت مع إيديولوجيات القرن العشرين في 
معركة سياسية فكرية وصلت في أحيان كثيرة إلى ممارسة العنف المتبادل 
وهيات ضمن عوامل عديدة أخرى لتبلور إيديولوجيا العنف الأعمى, فإن دخول 
العالم مرحلة العولمة يتطلب الارتقاء بالخطاب الإسلامي نحو خطاب الهوية 
المتزنة التي تعبر عن حقيقة الإسلام وقدرته على الاستجابة للتحديات 
الحضارية التي تواجه المسلمين والإنسانية جمعاء. 


إن أول سمات هذا الخطاب وأهمها - كما أشرنا - هي عالميته التي تشكل 
مضمونه الأعمق والأهم والأكثر حضوراً في عالمنا المعاصر. 

إنناء ومع إقرارنا بهذه العالمية, نود تأكيد حقيقة هامة,؛ وهي أن ا 
u‏ ثقافة عالمية قد ا وهم الفوناك” 0 عالمية الإسلام من 
المسلمين الانفتاح على العالم وتقبل مكونات هذه (الحداثة العالمية) هي 
محاولات خادعة لن تقود إلا إلى تعميق الشرخ الحاصل في الثقافة الإسلامية 
وتعقيد تناقضاتهاء وقد أثبتت تجربة الترين الماضمن ان الهوية: الإسلامية 
متجدرةه في ثقافة او الإسلامية وقي 0 الاجتمادي والنفسي وأنها 


الذين انبروا اليوم ليدينوا (الإرهاب) هم ضمن أهم العوامل التي أوجدت هذا 
الات ذلك ا عا هال الس ن ال لاقي 
استفزاز النسق الإسلامي العام وإخراجه عن جالة الاتزان والتسامح المعهودة 
والعتاصلة فة إلى قلشفة 'الغنف المتطلق الثن تبرر نفسها نضرورات الدفاع 
عن:الذات والوجؤة. 

أن تتاقضات:اللحظة التسياسنية الراهنة :وما الت اليه الأمُون مع بدابة الفرن 
الخد رد .قد ون الاسلام في ن الاجتمام العالفق على عمدو .الول 
والخكومات وعلت,مسنوى الشعوت اها :وان هناك الكثير من الأستلة الي 
بطرخها العالموشظر اعا اله لف ها على الف العام اوو أن 
درل كسا .الو و وان عدم لاو ور الا اح 
تعكس حقيقة الإسلام والثقافة الإسلامية والهوية الإسلامية, إنما هذه المرة 
الهونة المعرنة.. الي فين عن :سغة: الدائرء الاسلاميد. .وعالميف العطاب 
الإسلامي دون أي انتقاص هه .ودون أي. إفزاط أو تفريظ؛ لا خطاب الهوية 
الدقاعى المتكمس على الات لأنه:خظات.لا يلبق ولا ,فق نمع فة الإسلام 
وعكمق مكنوناته الروحية ومخزوناته المعرفية, وإذا كان البعض ممن لا يؤمن 
بالاسلام .وبعالفية الإسلاة يعتهد أن الخديت الآن وفي .ظروق القرث الواح 
والعشرين عن هذه العالمية ضرب من الهذيان, وكان 00 الآخر ممن يعتقد 
بهذم الال لكنه ری أن تحققها هو شيء من مكونات ما وراء انارت ساني 
به عضر الملاكة والفتن؛ وأن علينًا الآن أن تحاقط على :وجودنا بان تغلق كل 
الأبوانة والنوافذ أمام التأثيرات السلبية, فإن كل ذي بصيرة نافذة یری أن هذه 
العالمية تنسج توما بعد يوم تشر واناة وبحكمة تتجلی بها الإرادة الأاسمى في 
حركة التاريخ الدؤوبة المثابرة. 


من جهة أخرى, فإن الحضور القوي للسؤال حول الإسلام في الغرب, 
حتى في تلك الحالات التي يكون فيها الحضور مرتبطاً بالتهجم على الإسلام 
ومقدساته, يشير إلى أن السؤال حول الإسلام قد صار سؤالاً يحتل مركز 
الصدارة والأولوية في جدول الاهتمامات ااي الثقافية قبل السياسية. 

e‏ الا أن الإسلام قد 0 إلى ظاهرة e‏ و ا 
والأقوام المختلفة, فهو أكثر أديان العالم انتشاراً في وقتنا الحاضر, والجدير 
أيضاً بالملاحظة أن هذا الانتشار بين غير المسلمين لا يتحقق نتيجة جهود 
ع ل لي ال ل 
من الأحيان بتناقضات الساحة الإسلامية لتعيق هذا المسار الطبيعي, 
السبب الوحيد وراء هذه الظاهرة هو ما أقررناه من ملاءمة الإسلام 
الإنسانية وقدرته في هذه المرحلة من عمر الحضارة الفارومة آ5 يقدم أجوبة 


عن الأسئلة والمتطلبات المادية والمعنوية لبني البشر, في حين تعجز عن ذلك 
الحضارة الحديثة التي تفرض نفسها بالقوة عبر ادوات ن العولمة القسرية 
بالمعني السياسي والاقتصادي والحضاري العام, دون أن تجني من ذلك سوى 
تعميم متها الإنسانية وتدويلها. 


المضاون والمراحة 


- الهوية: أليكس ميكشيللي, دمشق, دار النشر الفرنسية, 1993م. 


ا العا ت ن لكا عاب قضانا فئ اليوة الا جما عة وهيف آل ادخهد زايد 
سلسَلة عالم القكر فة ع 326 الكو 2006م : 


تتاو الفلسيتفة البؤنانية وس کم رو تلقل 


E I O O II OR NEE TIE 
8م.‎ 


لمشو عة القليهية الجربية: معن اده مهد الإتماة الغريي: 21066 
رها بح الظبيفةة انو رة غا الاي 
ا ل اتالوج انىد فر و نة الا رة ال 22003: 


- الكليات: أبو البقاء أيوب بن موسى الحسيني الكفوي. ط2, دمشق. منشورات وزارة الثقافة 
والإرشاد القومي, 1982م 5 


- تدهور الحضارة الغربية: أسولد اشبنغلر, تر: أحمد الشيباني, بيروت, دار مكتبة الحياة. بدون 
تاريخ. 


و اف روان الوت كل كلفانم قى جر 
الشرق الأوسط عام 2004م . 


- تاريخ الفلسفة الروسية: نيقولاي لوسكي, تر: فؤاد كامل, القاهرة, دار المعارف» بدون تاريخ. 
- سر تطور الأمم: غوستاف لوبون, تر: أحمد فتحي زغلول, القاهرة, بدون تاريخ. 

- التفسير الديني للتاريخ: محمود الشرقاوي, القاهرة. مطبوعات الشعب, بدون تاريخ. 
شروظ التوضة مالك بن تعر د شف دان الفكر 2000 


مهما ف ا الشترق مو جو بعرو اة غر از تكو موف الفعيد العالمن الك 
الإسلامي, 1996م . 


- نهاية التاريخ. النص وردود: فرنسيس فوكوياماء تر: يوسف إبراهيم الجهماني, بيروت, دار 
الحضارة الجديدة, 1993م . 


- نحن والمستقبل: قسطنطين زريق, بيروت, دار العلم للملايين» بيروت, 1980م . 
- في معركة الحضارة: قسطنطين زريق . 

- أي غد: قسطنطين زريق, بيروت. دارالعلم للملايين,. 1957م . 

- نحن والتاريخ: قسطنطين زريقء بيروت, دار العلم للملايين. 1959م . 

- الإسلام والحضارة الغربية: أبو الأعلى المودودي, دار الفكر. دمشقء دون تاريخ . 


الإشلام اك الحضارة سد فة ردان أا ال العربية سس الاي الى 
وشرکاه, 1962م 5 


]تدرو افعنا التيضة فئ الخظات ال العاضية زهو اودرنادة سروت :دار 00 


د عونت التيابات:فتوحات العولمة ومارق الهو علي .خرب الان النيضاءن الفركو التفاقن 
العربي, 2000م . 


- أوهام الهوية: داريوس شايغان, بيروت, دار الساقي, 1993م. 

- النفس المبتورة هاجس الغرب: داريوس شايغان, بيروت, دار الساقي, 1991م . 

- الدولة العثمانية والشرق العربي: محمد أنيسء القاهرة, 1965م . 

- أسباب النهضة العربية في القرن التاسع عشر: أنيس النصوليء بيروت, دار ابن زيدون, 1985م 


- ثقافة في الأسرء نحو تفكيك المقولات النهضوية العربية: د. محمد عادل شريح: دار الفكر, 
دمشق, 2008م . 


- المقدمة: ابن خلدون: بيروت, دار الأرقم بن أبي الأرقم للطباعة والنشر. 2000م. 


- تاريخ عجائب الآثار في التراجم والأخبار: عبد الرحمن الجبرتيء دار العلم للملايين. بيروت, 
7م . 


- الفكر العربي في عصر النهضة 1798- 1939م: ألبرت حوراني» تر: كريم عزقول, بيروت, دار 
النهار, 1986م . 


< تخليض الإبريز في تلخيض بازيزة رقاعة راقع الظهطاوي؛ الهيكة المضرية العامة للكتات 1993م 
الأعمال الكافلة: التقذة:والحضاوم والعمزان رفاغ الطمطاوف ور اة وتحقيق مخفو اة 
برو الوت العامة للفزا سات والنشن 1901م + 


الحي "زسالة في الظريق إلى ثقافها"#ححهوة محف شاكن ذان الحدتى بجندة دار الخاتجي 
بمصر . 


سلاف وين :العام اقوس بوني A RENESAS‏ ابه الملا 21640 
- تاريخ الإمام محمد عبده: رشيد رضاء دراسة وتحقيق محمد عمارة؛ مصر, مطبعة المنار, 1931م 


الخ الي لخا كليم رات دروف سوق در اليناف الوحدة :العو 41984 


- جذور الفكر القومي في النصف الثاني من القرن التاسع عشر, في: بحوث في الفكر القومي 


قط الت ارج جروت الفوتي القوفية: جور انطو تونن سروت 21 81966 


الأعفال الكافلة: ر كى الا شورخ دى فطاع الأذازة النياضية ليش والعوات الشملحة 
2م . 


- معركة المصير الواحد: ميشيل عفلق, بيروت, دار الآداب,. ط2, 1959م . 


دواع ستوهة في کات فی تيل اله الان قرع روك الت فة العرنية للدراشاك 
والنشر, 1981م . 


ام الحضازات: اإغادةتناء النظاف العالمى امول فقون ن المع الشاي اة 
سطور, 1999م . 


- مجلة الهلال: د. محمود فهمي حجازيء القاهرة., عدد آذار/ مارسء 2001م . 
5 نهاية التاريخ, النص وردود: فرنسيس فوكوياماء ترجمة: يوسف إبراهيم الجهماني, بيروت, دار 


الحضارة الجديدة, 1993م . 

- القول الفلسفي للحداثة: هبرماسء تر: فاطمة الجيوشيء. دمشق, منشورات وزارة الثقافة, 
5م . 

- تاريخ الإيديولوجيات: فرانسوا شاتليه,. تر: الدكتور أنطون حمصي, دمشقء, منشورات وزارة 


الثقافة, 1997م . 


- الأخلاق البروتستانتية وروح الرأسمالية: ماكس فيبرء تر: محمد علي مقلاء مركز الإنماء 
القومي» بيروت, بدون تاريخ . 


- الوجودية مذهب إنساني: جان بول سارترء تر: كمال يوسف, بيروت, دار الحياة, بدون تاريخ, . 
- مستقبلنا بين العالمية والعولمة الغربية: محمد عمارة: دار النهضة؛. مصرء 2001م . 
-المعنلموث:والغولمة: توسقف: القرضاوى::ذارالتوزع والتشر الاسلاهية: القاهوة: 2001م 

- آفاق المستقبل: جاك أتالي, تر: د. محمد زكريا إسماعيلء بيروت, دار العلم للملايين, 1992م . 
- صحيح البخاري . 

- كنز العمال . 


ا 


إن سؤال الهوية في الثقافة الإسلامية المعاصرة ليس سؤالاً عارضاً ولا 
هامشياً. بل هو يحتل مركز الدائرة في الفعل الثقافي, ومنه تتفرع 
الإشكاليات والأسئلة النظرية الأخرى كافة, فعلى مدار ما يقرب من قرنين 

من الزمان كان سؤال الهوية والموقف منه هو المقرر لمصير التيارات 
الفكرية والمشاريع الحضارية التي طرحت في الساحة العربية والإسلامية, 
ومن ثم م فإن تجاهله أو محاولات تغعييبه كانت وراء خيبات الأمل الكثيرة 
والعديدة التي عاشها الواقع العربي. 

لقد عمدنا في هذه الدراسة إلى تقديم تعريف نظري لمفهوم الهوية, 
وما يتعلق به من مفاهيم نظرية أخرى؛ كالرؤية الحضارية والدعوات 
التغريبية وخطاب الهوية الخالصة وغيرها من متعلقات البحث النظرية, في 
سياق الفصل الأول الذي أسميناه "في سؤال الهوية ومتعلقاته النظرية". 


أما الفصل الثاني فسوف نطل من خلاله على السياق التاريخي لنشأة 
هذا السؤال في الفكر الإسلامي الحديث, وتطوره عبر مراحل الفكر العربي 
وتياراته خلال الفرئين الأخيرين: ولقة اشمينا هدا الفصل: "سؤال الهوية بين 
قرنين". 

أما الفصل الثالث فإننا نتعرض فيه لسؤال الهوية في ظل ا وها 
الخضارية الإسلامية بين العالمية والغولمة"”. 


ونود الإشارة إلى أننا سعينا إلى تقديم رؤية إسلامية لموضوع الهوية؛ 
يمعدى. أننا تتطلق. .من المحدذات العامة للثقاقة: الإسلامية: التي تشكل 
بالنسنة الينا هوية فكريةء فى حين. انا طف متوجنات: معرفية محتافة 
لتقديم الموضوع من جوانبه المتعددة, وبشكل خاص سعينا إلى تقديم 
الموضوع من خلال رؤية حضارية تشكل, باعتقادناء السياق الأمثل والأشمل 
لمعالجة هذا الموضوع. 
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